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PRÓLOGO 
Para nadie constituye un secreto que la gran crisis cultural 
que está atravesando la sociedad contemporánea presenta unas ca-
racterísticas ciertamente sin precedentes. «Muchos estudiosos la 
comparan a aquélla del Medioevo cuando, poco después de la caí-
da del Imperio Romano, los bárbaros destruyeron un inmenso te-
soro cultural, sin que se adquiriese uno nuevo en mucho 
tiempo» 1. 
Los filósofos de la cultura conscientes de esta trágica situa-
ción investigan acerca del cuándo y por qué una sociedad se preci-
pita en una crisis cultural tan grave y profunda que hace vacilar 
y desmoronar sus estructuras. ¿Será quizá porque los hombres se 
han convertido en malvados, o porque las estructuras en sí mismas 
están equivocadas? O, ¿acaso hay alguna otra razón más íntima 
por la cual la sociedad pierde su cohesión y se disgrega? 
Entre los filósofos contemporáneos que se han ocupado de 
este tema, Christopher Dawson —a nuestro juicio— logra formular 
con acierto y comprensión una interpretación plenamente orienta-
dora en esta época de inseguridad: a través de una serie de estu-
dios de primer orden. «Dawson nos acerca apasionada y objetiva-
mente a los grandes problemas de nuestro tiempo, estudiando el 
origen de los males, señalando los remedios que considera eficaces 
para resolver la crisis cultural con que se enfrenta la Humanidad 
moderna» 2 . Decimos «crisis cultural» —siguiendo a Dawson—, 
porque la nuestra no es ni política ni social ni económica, sino 
que es una crisis espiritual: de formación y disciplina moral; es 
una quiebra global de ideales y valores humanos; y porque si cul-
tura significa síntesis orgánica de un periodo, y los elementos ex-
ternos de una cultura se vinculan alrededor de un eje espiritual y 
ético, nuestra época fracasa precisamente en esta cualidad, dejando 
de ofrecer una superestructura suficientemente rica de contenido 
espiritual. 
«Es a la penetración y a la laboriosa clarividencia investiga-
dora de Christopher Dawson a quien debemos los hombres de 
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parezca extraño, había permanecido oculta durante siglos a la saga-
cidad del pensamiento histórico. Hasta ahora no empezamos a vis-
lumbrar cuan íntima y profundamente la vitalidad de una entidad 
social está vinculada a su religión» 3. Con esas palabras expresa 
acertadamente Pujáis uno de los temas principales del pensamiento 
de Dawson, que con otras palabras podríamos formular del si-
guiente modo: toda la energía y vitalidad de una sociedad está ínti-
ma e indisolublemente vinculada a su religión. El impulso religio-
so es el elemento que da fuerza cohesiva a una sociedad y a una 
cultura. «Las grandes civilizaciones del mundo —escribió Dawson— 
no producen las grandes religiones como una especie de producto 
derivado; al contrario, las grandes religiones son el fundamento 
donde se asientan las grandes civilizaciones. Una sociedad que ha 
perdido su religión tarde o temprano acaba siendo una sociedad 
que ha perdido su cultura» 4. 
Nos acercamos así a la clave del pensamiento de Dawson: la 
religión como elemento dinámico indispensable en la creación de 
las culturas. Esta iluminante idea es desarrollada en sus ensayos 
Religión and the Life of Civilization 5, Progress and Religión, Reli-
gión and Culture, aunque se encuentra más o menos presente acá 
y allá, informando toda su obra. 
Así pues, toda cultura posee un elemento dinámico de tipo 
espiritual que es el que actúa de motor en el constante esfuerzo 
que aquélla supone. Este elemento lo aporta, generalmente, la reli-
gión; pero a veces puede proporcionarlo un sistema filosófico o 
una doctrina política, y en la cultura contemporánea esta posición 
central de verdad axiomática la ha ocupado, durante muchos aftos, 
la fe en el progreso. He aquí otro de los temas que Dawson desa-
rrolla con gran claridad y profundidad, y sin desconocer los aspec-
tos negativos de este proceso. De acuerdo con esto, elabora una 
distinción entre la influencia dinámica del cristianismo y el dina-
mismo revolucionario tan característico de la actual situación so-
cial del mundo, que encuentra su expresión en una serie de ideolo-
gías y programas. 
Un tercer tema de gran interés de la doctrina dawsoniana 
constituye la importancia del estudio de la cultura europea y el va-
lor que concede a la comprensión religiosa, artística, histórica e 
institucional del continente europeo con el fin de llegar al conoci-
miento de sus moradores, comprender la base unitaria de la que 
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proceden y adquirir una idea lo más completa posible de la diná-
mica cultural que Europa ha extendido por todo el mundo. En 
Understanding Europe, Dawson insiste en el hecho de que «la exis-
tencia de Europa es la base del desarrollo histórico del mundo 
moderno, y sólo en relación con este hecho se puede comprender 
el desarrollo de los estados particulares»6. En esta obra Dawson 
propone la recuperación de la tradición europea. Fue su constante 
convicción que «la amnesia del propio acto de nacimiento y del 
propio desarrollo orgánico es siempre un peligro y puede conducir 
hasta la alienación» 7. Además, consideraba a Europa como el 
«continente que más ha contribuido al desarrollo del mundo, tanto 
sobre el plano de las ideas cuanto sobre aquellas del trabajo, de las 
ciencias y de las artes» 8. 
En Understanding Europe Dawson se propone recordar a los 
europeos cuál es su verdadera herencia, estudiando tres temas es-
trictamente correlativos: «Europa en cuanto comunidad de pue-
blos, Europa como unidad espiritual basada en la tradición de la 
cultura cristiana, y la reacción antieuropea actual como resultado 
inevitable de su pérdida de objetivos espirituales y del sistema de 
valores morales comunes, que heredó de la tradición cristiana» 9. 
En este extracto de la Tesis Doctoral, tras algunas pinceladas 
sobre la vida y las obras de Christopher Dawson, presentamos un 
resumen de la noción de cultura en el conjunto de su pensamien-
to, para poner de relieve después el valor primordial que este 
autor atribuye a la religión como elemento espiritual de la cultura. 
Por último y muy brevemente, haremos referencia al pensamiento 
de Christopher Dawson sobre la crisis cultural que atraviesa la so-
ciedad contemporánea, pues resulta cada vez más actual su diag-
nóstico de la problemática y su optimismo para recuperar las raí-
ces primigenias de la cultura occidental. Su fuerte advertencia 
sobre la sustitución de la religión por la teoría del progreso mues-
tra una acertada comprensión de la situación actual de la cultura 
moderna. 
Por último, sólo me resta agradecer al Prof. Jiménez Cataño 
su ayuda en la realización de este trabajo, así como también al 
Prof. Javier Villanueva, su invalorable dedicación y aliento en esta 
labor de investigación. Asimismo, mi más sincero agradecimiento 
al Prof. Juan Ramón Areitio, por sus interesantes sugerencias y 
observaciones de inestimable valor, y a todos aquellos que han 
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prestado su colaboración desinteresada. Quisiera también dejar 
constancia de mi agradecimiento al Gran Canciller de la Universi-
dad de Navarra, S. E. R. Mons. Alvaro del Portillo, Prelado del 
Opus Dei, y en él a todos los Profesores de la Universidad de Na-
varra. 
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LA RELIGIÓN, ELEMENTO 
DETERMINANTE DE LA CULTURA 
EN EL PENSAMIENTO 
DE CHRISTOPHER DAWSON 
1. El personaje Christopher Dawson 
Christopher Dawson es «el filósofo de la cultura más profun-
do y constructivo de la Inglaterra del siglo XX; historiador, pensa-
dor eminente y diáfano, escritor brillante» 1. Con su sólida obra 
establece una original revisión de ideas y de valores históricos y 
culturales, que constituyen una esperanzadora concepción del hom-
bre moderno, basada en el cristianismo como forma de vida y en 
las cualidades de la cultura europea como elemento de unidad uni-
versal. 
Henry Christopher Dawson nació en Hay Castle (Inglate-
rra), el 12 de octubre de 1889 2. Su madre, anglicana «con un 
fuerte prejuicio anticatólico», enseñó religión a sus hijos durante 
media hora todos los días. Su padre, cuya admiración por Dante 
no conocía límites, le inspiró un cierto amor por la antigua reli-
gión católica. Sin embargo, a los dieciséis años Dawson confesó 
ser agnóstico. Estudió en Winchester y Oxford, en donde su me-
jor amigo, Edward Watkin, era católico, al igual que Valery Mills, 
quien más tarde sería su mujer. Un viaje a Roma en Pascua iba 
a ser una doble «revelación». El joven universitario vio que la Igle-
sia Católica Romana no era una pieza de museo, como se le había 
dado a entender en Inglaterra, sino una realidad viva. Junto a este 
descubrimiento vital y espiritual Dawson tuvo una inspiración in-
telectual, pero de significado muy diferente, en el mismo lugar 
donde mucho antes otro historiador inglés, Edward Gibbon, tuvo 
la suya. En la majestuosa escalinata romana del Ara Coeli, Dawson 
hizo la promesa de escribir una historia de la cultura. 
A los veinticinco años se convirtió al catolicismo: «Me di 
cuenta —escribió Dawson en 1926 en un artículo que explicaba las 
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razones de su conversión3— de que la Encarnación, los sacramen-
tos, el orden externo de la Iglesia y la operación interna de la 
Gracia Santificante eran partes de una unidad orgánica, un árbol 
vivo, cuyas raíces están en la Naturaleza Divina y cuyo fruto es 
la perfección de los Santos. Así, la vida de los Santos no es, como 
cree el estudiante ecléctico de misticismo, la conquista indepen-
diente de unos pocos individuos de mucho talento, sino la perpe-
tua manifestación de la vida sobrenatural, que existe en cada indi-
viduo cristiano, los primeros frutos de esa nueva humanidad cuya 
creación es la tarea de la Iglesia». 
A aquella iluminación siguieron catorce años de estudio in-
tenso y de vida solitaria. Necesidades económicas de su familia le 
llevaron a buscar empleo en la enseñanza. Sus clases en University 
College (Exeter) fueron seguidas por muy pocos estudiantes y de 
poca calidad; no obstante, algunas de sus obras más importantes 
son fruto de este trabajo: The Age of the Gods (fue su primer libro, 
publicado en 1928), Progress and Religión, y The Making of Europe. 
En 1933 se le abrió la posibilidad de ocupar la cátedra de Fi-
losofía e Historia de la Religión en la Universidad de Leeds. Sin 
embargo, y a pesar de su prestigio y publicaciones, fue rechazado 
porque dicha cátedra no podía entregarse a un católico. Es cierto 
que Dawson nunca buscó una carrera académica, pero quien co-
nozca su deseo de introducir el estudio de la cultura cristiana en 
la enseñanza superior, podrá hacerse idea del dolor que le provocó 
tal injusticia. 
Veinticinco años después, en 1958, Dawson vio en la invita-
ción a enseñar en la Universidad de Harvard «una llamada». Cele-
bró su setenta aniversario en Boston pero a pesar de su débil salud 
volvió a la docencia universitaria con la ilusión de un misionero 
en su primer viaje a la jungla. El tema de sus escritos en esta últi-
ma etapa de su vida se centra en una misión: la de salvar la civili-
zación; de ahí su interés en la enseñanza, sobre todo, en la educa-
ción cristiana. Para Dawson el catolicismo americano resultaba «un 
gigante dormido, o mejor aún, un gigante que no ha aprendido 
aún a hablar». 
Después de volver de América en 1962 fue incapaz de conti-
nuar cualquier trabajo de investigación debido a su delicado estado 
de salud. Murió en Budleigh Salterton el 25 de mayo de 1970, fies-
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ta de San Beda el Venerable, el primer auténtico historiador inglés, 
a quien le unía una especial admiración: «Beda el Venerable fue un 
sabio de quien cualquier edad puede enorgullecerse»4. Dawson, 
como Beda, era un hombre de fe, dotado de una piedad que no 
se reducía al ámbito religioso, sino que se extendía a su significado 
más acabado. Consideraba la piedad como una virtud importante, 
reconociéndola no sólo como «hecho sentimental o de convicción 
social», sino más bien «como principio moral puesto en la base de 
cada cultura y de cada religión de modo que la sociedad que la 
perdiese se vería privada de su base moral primaria, de su esperan-
za de supervivencia»5. La virtud de la piedad puede ser considera-
da como la fuerza de inspiración fundamental en la vida de 
Dawson. 
2. La noción de cultura en Christopher Dawson 
Exponemos en este apartado las definiciones de cultura y sus 
características más relevantes en en el pensamiento de Dawson. 
2.1. Definición de cultura 
Para ponderar mejor lo que Dawson entiende por cultura 
conviene analizar las principales definiciones que se encuentran a 
lo largo de su producción filosófica. La primera de ellas se encuen-
tra en su obra The Age of the Gods: «La cultura es un modo co-
mún de vida, un particular ajuste del hombre a su medio ambiente 
y a sus necesidades económicas»6. 
Encontramos otra en Progress and Religión, formulada en los 
siguientes términos: «La cultura, reducida a sus aspectos fundamen-
tales, es sencillamente la manera de vivir de un pueblo determina-
do adaptado a un cierto ambiente; esto es el resultado de una co-
munión íntima entre el hombre y la religión en la cual y desde 
la cual vive» 7. 
De la definición que Dawson propone en The Judgment of 
the Nations se pueden vislumbrar los elementos de la cultura: 
«Desde la fecha de 1871, cuando Tylor publicó en Inglaterra su fa-
moso libro sobre la cultura primitiva —Primitive Culture—, y en 
102 CÉSAR CORCUERA 
el continente desde una fecha anterior, la palabra (cultura) ha sido 
extendida para incluir la entera complejidad de instituciones, cos-
tumbres y creencias, así como también las artes y los oficios, y la 
organización económica que constituye la herencia social de un 
pueblo» 8. 
En Religión and Culture ofrece una definición más concisa: 
«Una cultura social es una forma de vida organizada que se basa 
en una tradición común y que está condicionada por un ambiente 
común» 9 . 
En su libro T.S. Eliot on the Meaning of Culture  K ensaya la 
siguiente definición: «(Eliot) adopta el concepto sociológico de la 
cultura, es decir, un medio de vida común a un pueblo particular 
y basado en una tradición social personificada por sus institucio-
nes, su literatura y su arte. Ahora bien, yo estoy enteramente de 
acuerdo con el señor Eliot en lo que se refiere a esa definición 
—que en realidad es mía propia—, y creo que el empleo de esa pa-
labra es indispensable al historiador y al sociólogo» 1 1. 
Finalmente en una de sus últimas obras, al examinar la pos-
tura idealista acerca de la concepción de la cultura —la cual se ca-
racteriza por ser absoluta, única y monolítica— contrasta la si-
guiente definición: «En contraposición a la postura anterior (la 
idealista) tenemos la noción de cultura del antropólogo y del etnó-
logo como una creación artificial que ha sido construida por hom-
bres determinados en circunstancias determinadas y para fines de-
terminados» 1 2 . 
De las definiciones anteriores resultan especialmente intere-
santes la primera y la expuesta en Religión and Culture, pues en 
ambas se verifica una identidad sustancial que se manifiesta hasta 
en una parcial identidad de palabras. En la primera de éstas parece 
que Dawson está teniendo más presente los elementos materiales 
y, por tanto, subraya el aspecto biológico que toda cultura posee. 
Pero no es sólo esto —ya que entonces estaríamos de lleno en la 
teoría de Spengler—. En efecto, las palabras «modo común de vi-
da» llevan implícito un elemento superior que, aunque esté en par-
te determinado por los materiales, goza de una gran independencia 
y es el que une a toda cultura; es el factor espiritual en el que 
Dawson engloba muchos elementos: religión, lenguaje, arte, 
ciencia... 
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En la segunda, aún marcando la importancia de los elemen-
tos materiales, da la impresión que se subraya especialmente el fac-
tor espiritual, ya que a él se refieren no sólo las palabras «modo 
organizado de vida», equivalente a las antes citadas de la primera 
definición, sino también las palabras «tradición común» que supo-
nen un factor genético más elevado que el puro animal, ya que ha 
de gozar de inteligencia sin la cual no se puede explicar ese con-
cepto de tradición. 
El análisis de todos estos elementos y la importancia que ca-
da uno de ellos posee será el tema estudiado en los siguientes apar-
tados. Mas antes de entrar en su examen pormenorizado parece 
oportuno ofrecer algunas consideraciones generales que se despren-
den de las definiciones anteriormente citadas. 
En primer lugar, Dawson afirma que «la cultura no es ni un 
proceso puramente físico ni una construcción ideal» 1 3 . Es, en 
efecto, un conjunto viviente desde sus rastreras raíces hasta sus flo-
recientes obras de arte y filosofía. Es semejante al individuo que 
combina, en la unidad sustancial de su personalidad, la nutrición 
y la reproducción con las actividades superiores de la razón y del 
intelecto. «No es posible despreciar la importancia del elemento 
material y no racional de la historia» 1 4. Cada cultura descansa en 
una fundación compuesta por el medio ambiente geográfico y la 
herencia social que condiciona sus actividades superiores. El cam-
bio cultural no es simplemente un cambio del pensamiento, sino 
que es sobre todo un cambio de vida. 
Sin embargo, aunque la cultura está también condicionada 
esencialmente por los elementos materiales, éstos no representan 
su parte principal. «La cultura recibe su forma de un elemento ra-
cional o espiritual que trasciende los límites de las condiciones 
geográficas y raciales. La religión y la ciencia no mueren con la 
cultura a que pertenecieron, sino que se transmiten de un pueblo 
a otro y colaboran, como una fuerza creadora, en la formación de 
los organismos de la nueva cultura» 1 5 . Aquí se halla expresada 
otra característica del pensamiento de Dawson: su concepción or-
gánica de la cultura, la cual posee un gran interés porque explica 
las relaciones que existen entre las diversas culturas. 
Una última consideración es la necesidad que toda cultura 
tiene de unos elementos espirituales, especialmente el religioso que 
cohesiona y une la cultura, como se verá más adelante. 
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2.2. Naturaleza dinámica de la cultura: los cambios culturales 
Dawson concibe la vida social como una actividad artística; 
al hablar del arte se deduce que la relación entre cultura y arte 
no es meramente accidental. Se trata del principio de que «la fuer-
za creadora cultural es función de una cierta polaridad o diversi-
dad entre los elementos componentes de una cultura; y cuanto 
mayor sea la fuerza creadora de una cultura o de un periodo, ma-
yor será la tensión entre los polos opuestos de los mismos» 1 6. 
Ésta es, por tanto, a pesar de su apariencia conservadora, 
una concepción de la cultura como tensión dinámica; y es que «en 
realidad toda cultura viviente es dinámica» 1 7. Esta concepción di-
námica de la cultura es fundamental en el pensamiento de Dawson 
y por este motivo conviene dedicarle un estudio más profundo. 
Nuestro autor aborda este problema al tratar de la posibilidad de 
cambio y progreso culturales. 
En la introducción a su primer l ibro 1 8 , donde trata princi-
palmente de este problema, sostiene que no obstante la tendencia 
efectivamente existente hacia la fijación de la cultura en tipos so-
ciales estables, es imposible —y la realidad lo demuestra— negar la 
importancia del progreso cultural. Este progreso no es sin embar-
go, como habían creído los filósofos del siglo XVIII, un movi-
miento uniforme, continuo, necesario como las leyes de la natura-
leza y común a todos los pueblos. 
El progreso cultural es más bien una condición excepcional 
debida a diferentes causas y que actúan de una manera irregular. 
Para Dawson es «una idea abstracta derivada de la simplificación 
de los múltiples y heterogéneos cambios a través de los cuales han 
pasado las sociedades históricas» 1 9 . De aquí que no se pueda 
enunciar una ley uniforme del progreso, sino que se deban consi-
derar los principales tipos de cambios sociales que pueden darse en 
una sociedad. 
Dawson distingue cinco tipos principales de cambios sociales. 
A) El caso de un pueblo que crea su propio modo de vida 
en su medio ambiente original, sin la intervención de factores hu-
manos ajenos a él. 
B) El caso de un pueblo que se establece en un medio am-
biente geográfico nuevo para él y que, en consecuencia, ha de 
adaptar su cultura a él. Quizá sea éste el tipo de cambio cultural 
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más simple, pero tiene una importancia considerable sobre todo si 
las diferencias climáticas entre las dos regiones son grandes. 
C ) El caso de dos pueblos diferentes, cada uno con su pecu-
liar modo de vida y organización social, que se mezclan entre sí, 
generalmente como consecuencia de una conquista y, ocasional-
mente, de un contacto pacífico. Este caso lleva consigo, además, 
para al menos uno de los dos pueblos, un cambio cultural del tipo 
anterior. En opinión de Dawson este caso es el más típico e im-
portante de los cambios culturales, ya que supone un proceso or-
gánico de fusión y cambio que transforma tanto al pueblo como 
a la cultura y da origen a una nueva cultura —en algunos casos 
también a un nuevo pueblo— en un espacio de tiempo relativa-
mente corto. 
La mayoría de estos florecimientos culturales que aparecen 
en la historia y parecen incomprensibles son consecuencia de este 
tipo de cambio cultural. Y si se observan con más detenimiento 
los casos reales que se han dado de este tipo de cambio, se com-
probará en todos que el ciclo de evolución pase a través de fases 
semejantes y dura aproximadamente el mismo tiempo. 
Este proceso tiene las siguiente fases: 1) Un periodo de va-
rios siglos de crecimiento silencioso durante el cual el pueblo vive 
de las tradiciones y de una cultura anterior que, o bien es la que 
él mismo ha aportado, o la que ha encontrado en la tierra en que 
se estableció. 2) Después sigue un periodo de actividad cultural in-
tensa, en el que florecen repentinamente nuevas formas de vida 
originadas por la unión vital de dos pueblos y culturas diferentes, 
y en el que contemplamos el despertar de las formas de la antigua 
cultura, fertilizada por el contacto de un pueblo nuevo, o la activi-
dad creadora del pueblo nuevo estimulado por el contacto de la 
cultura autóctona. Este periodo se caracteriza por ser de grandes 
logros, de abundante vitalidad, pero también de violentos conflic-
tos y revueltas. 3) En la última fase la cultura alcanza su madurez 
bien sea por la absorción de elementos nuevos por parte del pue-
blo y la cultura originales, o por la consecución de un equilibrio 
permanente entre ambos pueblos, es decir, la estabilización de una 
nueva variante cultural. En cuanto a su duración, «el ciclo comple-
to de cambio y asimilación que se da para construir una nueva 
cultura ocupa en la mayoría de los casos un periodo de diez si-
glos» 2 0 . 
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D) El caso de un pueblo que adopta ciertos elementos de 
cultura material que han sido creados y desarrollados por algún 
otro pueblo. Se trata de un cambio muy superficial, en compara-
ción al anterior, pero de gran importancia porque muestra cuan 
activa es la acción recíproca entre las culturas. Estos cambios cul-
turales —el empleo de los metales por ejemplo— llevan consigo 
profundos cambios sociales, ya que incluso pueden alterar todo el 
sistema de la organización social. 
En nuestra época existen ejemplos de este tipo de cambio 
con la adopción de las armas de fuego y de los vestidos europeos 
por los pueblos primitivos. Pero conviene notar que a menudo es-
tos cambios externos llevan más bien a un decaimiento social que 
a un progreso. Como regla general —que admite excepciones—: 
«Un cambio social para ser progresivo debe provenir del inte-
rior» 2 1 , del interior de la cultura. 
E) El último caso que considera Dawson es el de un pueblo 
que modifica su modo de vida a causa de la adopción de nuevos 
conocimientos y creencias, o de ciertos cambios en su interpreta-
ción de la vida y en su concepción de la sociedad2 2. 
Podría pensarse que si los productos más preciados de una 
cultura son los frutos de un organismo social que afianza sus raí-
ces bajo circunstancias geográficas y etnológicas particulares, no se 
logrará ningún progreso permanente y objetivo, y las grandes 
obras del pensamiento y del arte reproducirán simplemente los re-
sultados de las pasadas experiencias del organismo. «En efecto, he-
mos de admitir —concluye nuestro autor— que toda tradición se 
manifiesta en las acciones de una sociedad y en el concepto que 
ésta tiene de la vida y que, por tanto, los logros culturales de un 
pueblo resultan determinados en gran medida por su pasado. Pero 
esto no se produce de forma mecánica. La existencia de la razón 
aumenta el número de las posibilidades hacia la realización del 
propósito instintivo. Un impulso ya experimentado que actúa en 
un medio ambiente inédito, diferente de aquél al que se había 
adaptado en principio puede ser no una reliquia decadente, sino 
una piedra angular para la adquisición de fuerzas nuevas y para la 
formación de un nuevo concepto de la realidad» 2 3. En consecuen-
cia se produce una expansión continua en el campo de la experien-
cia y en virtud de la razón, lo nuevo no rechaza simplemente a 
lo antiguo, sino que se compara y combina con él. 
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Pues la razón es en sí una fuerza creadora que organiza sin 
cesar la disposición del material primario de la vida y de la expe-
riencia perceptible. De esta manera forma un cosmos ordenado, un 
mundo que no es meramente una imagen subjetiva, sino que co-
rresponde en cierta medida a la realidad objetiva 2 4. , 
Resulta fácil observar cómo se ha llegado a formar una cul-
tura bajo la influencia directa del pensamiento, como ocurre en la 
ciencia moderna o en la filosofía griega. Pero «la importancia del 
factor psicológico —como lo llama Dawson— no se confina al co-
nocimiento puramente intelectual, sino que se manifiesta igualmen-
te en el aspecto religioso, que predomina incluso en las culturas 
más primitivas. Toda religión personifica una actitud ante la vida 
y un concepto de la realidad y cualquier modificación que en és-
tos se produzca trae consigo un cambio en el carácter general de 
la cultura» 2 5 . Es el caso del cristianismo para la antigua civiliza-
ción o del islamismo para la sociedad pagana de Arabia. Por eso 
el profeta o el reformador religioso es quizá el más grande de to-
dos los agentes del cambio social aunque él mismo esté condicio-
nado por su sociedad y por su tradición cultural. 
2.3. Cultura y civilización 
Otro vocablo profusamente utilizado al tratar de la cultura 
es el de «civilización» 2 6. 
Spengler contrapone nítidamente los términos cultura y civi-
lización y su concepción de cultura en cuanto «producto biológi-
co» le llevó a considerar que las culturas se hallan sometidas a un 
destino ineluctable. Este destino de cada cultura era la civilización: 
las civilizaciones son «los estados más exteriores y superficiales de 
los cuales la especie humana es capaz. Representan (...) la muerte 
que sigue a la vida, la fijeza que sigue a la evolución» 2 7. Pero es-
ta definición de «civilización» es más bien arbitraria, y en la histo-
ria se dieron varias culturas que no llegaron a ser civilizaciones: 
no se habla de la civilización de los bárbaros, mas se les puede 
considerar dotados de una cultura en cuanto a modos de vivir y 
de pensar, arte, etc., que los perfeccionaban. Es más, los bárbaros 
que invadieron el Imperio Romano tenían algunas formas cultura-
les superiores al Imperio «civilizado» que destruían: así, por ejem-
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pío, la silla de montar, que los romanos desconocían. Además, es-
tos bárbaros al ser absorbidos por una civilización no perdieron su 
propia cultura; ésta, más bien, fue simplemente elevada al entrar 
en contacto con la civilización. 
Nos hemos detenido brevemente en el pensamiento de Spen-
gler, pues la consideración del mismo y la diferencia entre ambas 
aclara notablemente el concepto dawsoniano de cultura. 
Dawson afirmaba que la «extensión del área de comunicación 
es la característica fundamental que distingue a la civilización de 
las más bajas formas de cultura. Las civilizaciones superiores repre-
sentan usualmente una fusión de por lo menos dos tradiciones cul-
turales independientes»2 8. 
El signo que diferencia a la civilización de la cultura es la 
extensión del área de comunicación. En este punto, sin embargo, 
tuvo lugar una evolución en el pensamiento de Dawson, ya que, 
mientras en sus primeras obras parecía identificar la expansión 
geográfica con una pérdida de la cualidad cultural, en sus últimos 
escritos subraya la vitalidad de una civilización que se abre nuevas 
áreas de comunicación y hace entrar sus valores en la cultura de 
otros pueblos. 
Así en una carta a John Mulloy afirma: «Estoy completa-
mente en desacuerdo con Toynbee en que la expansión geográfica 
coincida, normalmente, con la decadencia cultural. El proceso nor-
mal es precisamente el caso inverso; por ejemplo la gran edad de 
la cultura medieval fue también la de la gran expansión territorial 
de la cultura franco-normanda, y la gran edad de la cultura espa-
ñola correspondió a la de la expansión territorial ibérica, cesando 
de existir la última dos generaciones antes que la primera» 2 9 . 
Consecuencia de considerar a la civilización como una super-
cultura, son las características que Dawson le asigna. Piensa que 
los pueblos están sujetos a un proceso vital cíclico y como las cul-
turas están estrechamente ligadas a los pueblos también tienen ese 
crecimiento y decaimiento. Pero la civilización, que es una super-
cultura transmitida a un número indefinido de pueblos, trasciende 
este ciclo. En otro párrafo de la carta antes citada expone: «una 
supercultura que es una civilización mundial como el helenismo, 
el Cristianismo y el Islam, es potencialmente universal y eterna, 
y sólo muere cuando es absorbida por otra civilización mundial 
mayor que ella» 3 0 . 
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Acabamos de decir que Spengler consideraba a la civilización 
—lo aplica a la última fase de la cultura—, como un periodo de petri-
ficación y muerte. Dawson piensa que una civilización es algo que 
trasciende las limitaciones de la cultura regional que le dio vida, agru-
pando varios pueblos en una unidad supercultural. Para nuestro 
autor, la última fase de la cultura, tan poco apreciada por Spen-
gler, es un periodo de gran importancia para el futuro, pues es pre-
cisamente entonces cuando la cultura adquiere nuevos contactos y 
oportunidades de expresión, y cuando impone de forma indeleble 
su carácter en las culturas que se van formando dentro de su ámbito. 
Este es el periodo en el que la civilización está más abierta 
a la influencia externa. Dawson ilustra su opinión con un ejemplo: 
el verdadero significado del periodo romano-helénico no hay que 
atribuirlo a la decadencia sino al sincretismo. «Las dos corrientes 
hoy denominadas «oriental» y «occidental», o «asiática» y «euro-
pea» convivieron durante siglos y se mezclaron entre sí hasta el 
extremo de formar una nueva civilización» 3 1. Esta mezcla de cul-
turas no sólo tuvo importancia para el pasado por el hecho de re-
presentar el fin del mundo antiguo, sino que tuvo influencia deci-
siva en el futuro. La desaparición de una civilización antigua y la 
aparición de otra quedó marcada por la separación de aquellas dos 
corrientes. Estas volvieron a fluir separadamente hacia el Este y 
hacia el Oeste. Es el caso de las nuevas culturas nacientes del Is-
lam y de la Europa occidental, aunque el cauce central lo ocupara 
durante algún tiempo un pequeño torrente de la civilización bizan-
tina. «Sin embargo —precisaba Dawson— las dos corrientes cultu-
rales ostentaban todas las características de su origen común. El 
Occidente fue moldeado por una religión procedente de Levante, 
y la oriental adoptó durante siglos la tradición de la filosofía y de 
la ciencia helénicas» 3 2. Spengler consideraba todo este conjunto de 
influencias culturales como esencialmente externas y no vitales. A 
lo que Dawson oponía que así «la filosofía relativista de la historia 
termina por negar la propia existencia de las relaciones, y disuelve 
la unidad histórica en una pluralidad ininteligible de procesos cul-
turales, aislados y estériles» 3 3. Las civilizaciones, afirmará Dawson, 
no son, pues, mundos cerrados, sin significación entre uno y otro, 
sino estadios progresivos en la vida de la humanidad. 
Para concluir esta distinción entre civilización y cultura con-
viene hacer notar que Dawson rechaza la opinión de Toynbee de 
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una mera diferencia cuantitativa entre civilización y sociedades pri-
mitivas. Esta diferencia, en efecto, «aparece menos marcada si se 
considera la civilización como una comunidad o concatenación de 
culturas» 3 4. Afirmación que apoya remitiéndose al caso de la civi-
lización occidental en la que existen grados de individualidad cul-
tural; así, por ejemplo, se habla de cultura francesa como diferente 
de la alemana, etc., sin que por eso se niegue la participación de 
ambas a una civilización común. 
3. El principal elemento de la cultura: la religión 
3.1. La religión en Ch. Dawson 
Una vez examinado el concepto dawsoniano de cultura, pasa-
mos a estudiar el elemento fundamental de la misma: la religión, 
que es lo más característico del pensamiento de Dawson. Nuestro 
autor describe la cultura como «un modo común de vida, una 
adaptación particular del hombre a su medio ambiente y a sus ne-
cesidades económicas» 3 5. En su uso y modificación, la cultura se 
asemeja al desarrollo de una especie biológica, que es debida funda-
mentalmente no a un cambio de estructura, sino a la formación 
de una comunidad, bien con nuevas costumbres en el lugar habi-
tual, bien con viejas costumbres en un ambiente nuevo. Y de la 
misma manera que una determinada región natural tiende a poseer 
sus formas características de vida vegetal y animal, así también ca-
da cultura poseerá su propio tipo de sociedad humana. Lo cual, 
ciertamente, no significa que el hombre sea meramente una mate-
ria plástica sometida a la acción de su medio ambiente, sino que 
lo moldea a la vez que se deja moldear. Así pues, cuanto más infe-
rior es una cultura, mayor pasividad manifiesta. 
El primer estudio realmente objetivo —a juicio de Dawson— 
de la vida en relación a su emplazamiento geográfico y a sus fun-
ciones económicas fue el de Federico Le Play, cuya obra —que 
ejerció ciertamente una influencia en su pensamiento— consiste en 
un detallado estudio de cincuenta y siete familias-tipo en toda 
Europa, desde los Urales a los Pirineos, basado en la observación 
directa de la vida económica, en su adaptación a la naturaleza, y 
de su organización social. 
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Los factores que La Play considera como primarios en la 
constitución de la vida social —Lugar, Trabajo, Familia o 
Pueblo—, corresponden a la fórmula biológica: medio ambiente, 
función y organismo 3 6. Dawson acepta esta teoría pero amplián-
dola: «Es cierto que tres de las fuerzas principales que forman y 
modifican la cultura humana son las mismas que intervienen en la 
formación de las especies animales. A saber: 1) la raza, es decir, 
el factor genético; 2) el medio ambiente, es decir, el factor geográ-
fico; 3) la función o la ocupación, es decir, el factor econó-
mico» 3 7 . 
Dawson comprendió perfectamente la importancia de los ele-
mentos materiales en la formación de una cultura y no minimizó 
su gran influencia. Escribió, por ejemplo, que «es imposible des-
preciar la importancia de un elemento material y no racional en 
la historia. Toda cultura se apoya sobre un fundamento de am-
biente geográfico y herencia social que condicionan sus actividades 
más altas» 3 8 . Dawson pensaba que el sustrato material es impres-
cindible para la perfecta comprensión de la evolución de cada cul-
tura; sin embargo, no admitía que se tratara de un elemento deter-
minante capaz de explicar cabalmente su desarrollo. La causa 
principal de la formación de una cultura había que buscarla en 
otros elementos que no fueran de tipo material. Así lo dice en su 
libro The Age of the Gods, donde, tras describir el papel de los ele-
mentos materiales, afirma: «Existe además un cuarto elemento, el 
pensamiento, o factor psicológico, peculiar de la especie humana y 
cuya presencia libera al hombre de su dependencia ciega del medio 
ambiente, característica de todas las formas anteriores de vida» 3 9 . 
Dawson incluye bajo el título de factor psicológico algunos 
elementos: la religión, la filosofía, el arte, etc. 4 0 . 
Sin embargo, Dawson pondrá el acento en la religión como 
elemento principal y originante de la cultura, ya que los demás 
elementos espirituales que señala —como el arte o el lenguaje—, 
son considerados como consecuencias de una actitud previa, que 
sería la auténtica causa primordial de la cultura, y que es la que 
da sentido a tales actividades, que no serían más que manifestacio-
nes de una cierta ordenación producida por algún otro factor, que 
Dawson pone en la religión. 
En Religión and Culture dice, tras analizar las causas más ge-
nerales de la formación de una cultura: «Es claro que un sistema 
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de vida común implica una común concepción de la vida, comu-
nes normas de comportamiento y tipos comunes de valores...» 4 1, 
elementos que manifiestan una sociedad constituida. Pero, a conti-
nuación añade lo que parece ser una explicación de las razones 
tras las cuales esconde la adquisición de esa visión común de la 
existencia: «El hombre moderno que vive en una sociedad muy se-
cularizada tiende a imaginar esta concepción común de la vida co-
mo algo puramente secular, sin conexión necesaria con las creen-
cias religiosas. Pero en el pasado no fue así. Desde el comienzo 
el hombre ha considerado siempre a su vida y a la vida de la so-
ciedad en íntima dependencia con respecto a fuerzas que están más 
allá de su propio control: poderes sobrehumanos que rigen tanto 
el mundo como la vida del hombre» 4 2 . Es, pues, la religión el 
factor más vital y más central en la formación de una cultura. És-
ta no puede ser homologada con la filosofía, el arte, el lenguaje, 
etc., sino que su relación con estos otros elementos debe ser consi-
derada más bien como heterogénea, a saber, como la de una causa 
frente a sus efectos. Esta consideración es fundamental para la ver-
dadera comprensión de todos los aspectos del pensamiento de 
Dawson, como veremos a continuación. 
3.1.1. La noción de religión 
Son muchas en número y variadas las definiciones de la reli-
gión que se pueden encontrar, debido a que «todos aquellos que 
se ocupan de la ciencia de la religión, los que creen favorecer el 
desenvolvimiento de la misma, y todos aquellos que quisieran ex-
tirparla, ofrecen una definición de su esencia» 4 3. Una definición, 
que nos parece acertada y útil, es la siguiente: «El término reli-
gión, tomado en su sentido más amplio, indica una relación de de-
pendencia, reconocimiento y veneración del hombre respecto a 
uno o más Seres superiores, de los cuales sabe que depende y a 
los cuales ofrece un cierto culto» 4 4 . 
Dicha definición explícita que el fenómeno religioso implica 
dos elementos: uno referente al sujeto y otro al objeto. El aspecto 
subjetivo indica la proyección total y libre del hombre hacia un 
Ser Trascendente, del que se conoce depender en absoluto y del 
que espera la asecución de sus propios destinos; es decir, la con-
ciencia de dependencia y de la consiguiente disposición en el hom-
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bre a rendir a la divinidad el culto que le compete 4 5 . Ahora 
bien, sólo la relación directa con lo Sagrado y lo Divino, no la 
indirecta, es actitud «religiosa». Si, por ejemplo, se investiga el pro-
ceso de transformación y desarrollo de las religiones, sus manifes-
taciones e influencias, nos movemos dentro del plano de la histo-
ria, no de la religión. «Puede hablarse de un acto religioso, en 
especial del acto religioso fundamental, sólo cuando el hombre 
asume frente a lo Sagrado y a lo Divino una actitud subjetiva en-
teramente particular, esto es, cuando queda emotivamente impre-
sionado y atraído por el objeto, entrando en contacto personal 
con él. Este es el lado psíquico o interior de la religión» 4 6. En 
cuanto al aspecto objetivo puede concluirse que comprende todo 
cuanto la religión subjetiva requiere para existir, ya sea como pre-
supuesto, ya sea como consecuencia natural. Se trata, en otras pa-
labras, del complejo conjunto de las relaciones entre la divinidad 
y el hombre. 
Teniendo en cuenta estas distinciones, estudiamos a continua-
ción las definiciones de la religión ofrecidas por Dawson. 
3.1.2. Definición dawsoniana 
Aun cuando Dawson no dedica prolijos estudios a la noción 
de religión se pueden descubrir en algunas de sus obras unas cuan-
tas definiciones. La primera aparece en The Age of the Gods: «Hay 
religión dondequiera y en cualquier momento que el hombre ad-
vierte un sentido de dependencia de poderes exteriores, que se 
conciben como misteriosos y más altos que él. El sentimiento de 
asombro temeroso y el de la propia poquedad (...) es esencialmen-
te una emoción religiosa; es la raíz de la adoración y de la ora-
ción. Así entendido, el instinto religioso forma parte de la natura-
leza misma del hombre» 4 7 . 
Otra definición, que brinda nuevos elementos, es la que es-
cribe en The Judgment of the Nations: la religión «se encuentra en 
el centro mismo de la conciencia humana, en el sentido que tiene 
el hombre de su dependencia de fuerzas superiores y de su rela-
ción con el mundo espiritual» 4 8. 
Finalmente, en Chñstianity and the New Age habla de lo que 
la conciencia humana busca en el fenómeno religioso: «¿Cuál es, 
pues, la necesidad religiosa esencial del hombre a juzgar por la ex-
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periencia del pasado? (...) Una respuesta es Dios, el Sobrenatural, 
el Trascendente, y la otra es salvación, liberación, vida eterna. 
Ambos elementos están representados de una u otra forma en to-
das las religiones» 4 9. 
De estas definiciones se puede concluir que la noción de reli-
gión de Dawson no es ni más ni menos que el concepto, tradicio-
nalmente aceptado, de la religión subjetiva. Llegados a este punto 
resulta conveniente observar que mientras muchos autores 5 0 dis-
tinguen la religión natural stricte dicta —la cual reconoce una divi-
nidad personal—, de la religión natural late dicta —que no la 
reconoce—, Dawson no trató nunca de esta distinción; es más, 
aplicó el término a todas las manifestaciones de este sentimiento 
de dependencia. 
Los textos anteriormente citados muestran de modo implíci-
to que, para Dawson, la religión es una realidad común a todos 
los hombres de todos los tiempos y lugares. Esta sentencia queda 
reforzada por su siguiente afirmación: «Es imposible excluir de 
cualquier fase de desarrollo religioso el factor de pensamiento y de 
dirección individuales» 5 1. 
Aun cuando Dawson no menciona de modo directo la emo-
ción religiosa como fuente de pensamiento y dirección, del contex-
to de este pasaje se desprende que ésta es la única interpretación 
posible. Otro texto aún más explícito es el siguiente: «La esfera de 
la actividad racional del hombre está limitada, por un lado, por la 
profundidad de su inconsciente y, por otro, por el elemento tras-
cendente en la realidad externa. Y este elemento de trascendencia 
es un aspecto primordial de la experiencia humana (...). Y no hay 
duda que tenemos aquí —en la experiencia de trascendencia asocia-
da al movimiento de introversión— una de las fuentes esenciales 
y absolutas de la religión histórica en todas las épocas y cul-
turas» 5 2 . 
Dawson tiende a dar más crédito a la segunda de estas dos 
explicaciones: el momento de interiorización. Y se apoya en que 
los logros científicos modernos han debilitado el efecto de la sensa-
ción de trascendencia ante el orden del universo material. En cual-
quier caso es evidente que él reconoce la universalidad de la expe-
riencia, la cual se encuentra enraizada en la común naturaleza 
humana y también es la clave de toda religión en todas las épocas, 
no solamente en ciertas culturas primitivas. 
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3.2. La relación cultura-religión 
Teniendo en cuenta lo anterior, vamos a estudiar ahora la 
relación entre la cultura y su elemento más importante, la reli-
gión. Seguiremos, en líneas generales, la exposición que hace Daw-
son en su obra Religión and Culture, por ser la que ofrece un de-
sarrollo más sistemático. 
Se ha visto que para Dawson la cultura es «una forma de vi-
da organizada que se basa en una tradición común y está condicio-
nada por un ambiente común» 5 3 . Sin embargo no se identifica 
con el concepto de civilización, el cual implica un alto grado de 
realización consciente, ni con el de sociedad, ya que una cultura 
normalmente incluye un número de unidades sociales independien-
tes. «La cultura es la forma de la sociedad. Una sociedad sin cultu-
ra es una sociedad informe —una multitud o conjunto de indivi-
duos reunidos por las necesidades del momento— y mientras más 
fuerte es la cultura más completamente forma y transforma el di-
verso material humano de que está compuesta» 5 4. 
¿Cuál es entonces la relación de la cultura con la religión? 
Es obvio que un sistema de vida común implica una común con-
cepción de la vida, comunes normas de comportamiento y tipos 
comunes de valores. En consecuencia, una cultura «es una comuni-
dad espiritual que debe su unidad a creencias y modos de pensar 
comunes más que a cualquier uniformidad de tipo físico»5 5. 
En la moderna sociedad secularizada es quizá fácil concebir 
esta visión común de la vida como algo puramente secular, despro-
visto de conexión necesaria con las creencias religiosas. Pero en el 
pasado no fue así. Desde el comienzo el hombree ha considerado 
siempre su vida y la vida de la sociedad en íntima dependencia de 
fuerzas que escapan a su propio control: poderes sobrehumanos 
que rigen tanto el mundo como la vida del hombre. Por tanto, 
desde el principio la forma de vida social que constituye la cultura 
ha sido deliberadamente ordenada y dirigida de acuerdo con las le-
yes superiores de la vida que constituyen la religión. A una comu-
nidad primitiva, el realizar sus actos prescindiendo de los poderes 
divinos que rigen la vida del hombre y de la sociedad le parece 
tan irracional como cultivar la tierra sin tener en cuenta el curso 
de las estaciones. La completa secularización de la vida social es 
un fenómeno anómalo y relativamente moderno. 
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En la mayor parte de la historia de la humanidad, en todas 
las edades y condiciones de la sociedad, la religión ha sido siempre 
la gran fuerza central unificadora de la cultura. Además de esta 
función conservadora, la religión tiene también una función diná-
mica y creadora que da vida y energías. Por tanto, afirma Daw-
son, «la religión es la clave de la historia; no podemos comprender 
la forma interna de una sociedad sin comprender su religión. No 
entenderemos sus realizaciones culturales a menos que comprenda-
mos las creencias religiosas que las respaldan» 5 6. 
En todas las épocas las primeras obras creadoras de una cul-
tura se debieron a la inspiración religiosa y tuvieron una finalidad 
religiosa. La religión está en el comienzo de todas las grandes lite-
raturas del mundo y la filosofía es como su fruto: «la filosofía es 
su criatura y como hijo pródigo constantemente vuelve a su pa-
dre» 5 7 . Y lo mismo sucede con las instituciones sociales; la mo-
narquía y la ley, por ejemplo, son en sus comienzos instituciones 
religiosas. Pero por esta influencia cabe el peligro de olvidarse de 
la realidad y autonomía del conocimiento religioso. Cualquier 
ciencia de religiones comparadas que estudie esta materia en térmi-
nos de psicopatología o determinismo económico es estéril y pseu-
docientífica58. 
Por consiguiente, religión y cultura, en opinión de Dawson, 
están inseparablemente unidas, aun más, «es imposible separar la 
cultura de la religión, y cuanto se retroceda en la historia, o cuan-
to se descienda en la escala del desarrollo social, más estrechamen-
te están relacionadas entre s í» 5 9 . 
3.2.1. Trascendencia de la religión 
«¿Cuál es entonces la naturaleza específica del fenómeno reli-
gioso? Toda religión se basa en el reconocimiento de una Realidad 
sobrehumana de la cual el hombre es en cierto modo consciente 
y hacia la cual debe en cierto modo orientar su vida. La existencia 
de la tremenda realidad trascendente que llamamos Dios es el fun-
damento de toda religión en todas las épocas y en todos los pue-
blos» 6 0 . 
Por tanto donde quiera que se reconozca alguna verdad reli-
giosa, hay también un lugar para la teología natural. Su negación 
radical sólo es posible cuando se considere la religión como una 
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forma de engaño colectivo, que puede haber sido de gran impor-
tancia en la cultura humana pero que no puede tener verdad o va-
lidez objetivas. 
Esta opinión tan defendida en los tiempos modernos se asocia 
históricamente al racionalismo humanista y a la creciente confianza 
del hombre moderno en su propio poder y saber. Durante el último 
siglo —o acaso los dos últimos— el mundo de la cultura creció hasta 
tal punto que ha llegado a someter el mundo de la naturaleza. Y 
puesto que el hombre llegó a serlo todo, fue natural creer que la 
religión también era un fenómeno puntualmente humano, pertene-
ciente al mundo del hombre y sin relación con ninguna realidad 
externa. Cuando era ignorante el hombre creó la religión como ins-
trumento para defenderse de los peligros y satisfacer las necesida-
des de su vida, de la misma manera como siendo culto creó la cien-
cia. Los dioses fueron imagen de sus esperanzas y temores, criaturas 
de su imaginación, siervos de su voluntad de poder 6 1 . 
Es sin duda un milagro sorprendente que el hombre haya si-
do capaz de superar las condiciones animales de la existencia hasta 
llegar a construir el elevado edificio de la civilización y erigir el 
orden racional del conocimiento científico. Pero aunque su cons-
trucción sea muy alta y su visión e invención científica lleguen 
muy lejos, siempre quedarán regiones más distantes —tal vez regio-
nes infinitas— más allá de su alcance y de su vista. De este modo 
«la esfera de la actividad racional del hombre está limitada, por un 
lado, por la profundidad de su inconsciente y, por otro, por el 
elemento trascendente en la realidad externa. Y este elemento de 
trascendencia es un aspecto primordial de la experiencia humana 
(...). Donde este elemento ha sobrevivido intacto no es necesario 
buscar más allá para encontrar una base natural de la religión» 6 2. 
Hay un famoso pasaje, conservado por Cicerón, del diálogo 
perdido de Aristóteles Sobre la Filosofia, en el que esto se explica 
en forma viva y pintoresca. «Imaginemos —dice— una raza de 
hombres subterráneos que viven una existencia civilizada, provistos 
de todas las comodidades y lujos, pero privados de la luz del sol. 
Si un día se abrieran las fauces de la tierra y pudieran contemplar 
por primera vez la tierra y los mares, y el brillante sol y la cam-
biante luna, y el orden inalterable de los cielos, estos hombres se-
guramente confesarían que los dioses existen y que estas cosas son 
obras de Dios». 
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Esta parábola aristotélica es igualmente apropiada para el ca-
so de una persona que emerge de un modo de cultura artificial-
mente condicionado y hecho por el hombre, y se enfrenta con la 
realidad de un mundo externo u orden de seres que trasciende los 
limites de su poder y saber. En definitiva no se trata más que del 
argumento tradicional de la Teología natural 6 3, según la cual el 
hombre no tiene más que mirar a su alrededor y hacia arriba para 
ver las pruebas manifiestas del poder y sabiduría divinos. 
Así pues Dawson no hace más que insertarse en esta tradi-
ción filosófica. A la luz de los textos anteriormente expuestos se 
entiende que nuestro autor haga referencia a las realidades que es-
capan a las fuerzas físicas y cognoscitivas del hombre ya sea por 
la debilidad de sus fuerzas o por la excelencia del ser ante el cual 
se enfrenta. El hombre descubre continuamente un conjunto de 
sucesos que por su gran riqueza desbordan su capacidad de com-
prensión, y es precisamente ese complejo de realidades trascenden-
tes al hombre las que constituyen la base natural de experiencias 
de datos que le permiten formular las pruebas de existencia de 
Dios como un ser Trascendente. Pero si el mundo moderno ha 
perdido la antigua, ingenua y extrovertida creencia en un universo 
racional que manifieste claramente el poder y la inteligencia de su 
divino Autor, queda —dice Dawson— el camino de la experiencia 
espiritual: «Y no cabe duda de que tenemos aquí —en la experien-
cia de trascendencia asociada al movimiento de introversión— una 
de las fuentes esenciales y absolutas de la religión histórica en to-
das las épocas y culturas» 6 4. Esto no es más que la confirmación 
de otro aspecto de la Teología natural, ya que esta ciencia afirma 
que no sólo hay que mirar alrededor y hacia arriba, sino también 
hacia abajo y hacia adentro, para encontrar pruebas de la realidad 
de Dios en las profundidades de nuestra propia naturaleza. En de-
finitiva no es más que partir de efectos antropológicos interiores 
para alzarse a la Causa Trascendente. 
Existe además otro camino de la experiencia religiosa —según 
Dawson—: el sentido de la trascendencia cósmica, cuya importan-
cia es difícil sobreestimar, especialmente en las religiones primiti-
vas. Pero «sólo cuando se unen las dos formas de experiencia reli-
giosa y el poder trascendente se pone en relación con el espíritu 
del cosmos, la primera adquiere plena significación religiosa (...). 
Pero cuando el Dios de la Naturaleza, el peder trascendente que 
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crea y gobierna el mundo, se identifica con el Dios del alma, el 
Ser espiritual trascendente presente en los estados más profundos 
de la conciencia humana, entonces existe la base para un tipo de 
evolución más elevado como el que se halla en las religiones histó-
ricas (...). Es obvio que esta noción de Trascendencia, a la que nos 
estamos refiriendo, no es algo meramente negativo como lo «in-
cognoscible» de Herbert Spencer. Es algo negativo pero muy car-
gado de energía espiritual, y representa el elemento básico e irre-
ductible en la experiencia religiosa» 6 5. 
La actitud religiosa hacia la trascendencia parece estar honda-
mente arraigada en la naturaleza humana y mucho más presente 
en la cultura. La importancia y universalidad de este sentido de la 
trascendencia en las formas más primitivas de la religión difícil-
mente puede ponerse en duda, puesto que han dejado huellas en 
la historia del lenguaje humano. Es cierto que, como ya se ha afir-
mado, en la religión primitiva que ha llegado hasta nosotros lo 
que predomina es el sentido de la trascendencia cósmica externa. 
Sin embargo no es posible separarla completamente de la experien-
cia espiritual, a pesar de que esta última sea rudimentaria. 
Por esta razón, aduce Dawson, en las culturas primitivas se 
concede mayor importancia a las experiencias psíquicas extraordi-
narias de sueños, visiones y éxtasis, y los hombres poseedores de 
tales experiencias son los jefes religiosos y los maestros intelectua-
les de la comunidad 6 6. Pero además de este elemento de la tras-
cendencia Dawson presenta en Christianity and The New Age 67 el 
de la salvación o vida eterna. Ambos elementos están representa-
dos en una u otra forma en toda religión. Así, por ejemplo, el ju-
daismo parece concentrarse en el elemento de la trascendencia de 
Dios; sin embargo las enseñanzas de los profetas son esencialmente 
una doctrina de salvación. Por otra parte, el budismo parece poner 
todo el énfasis en la salvación; está basado, tanto como cualquier 
otra religión puede estarlo, en la idea de la trascendencia. Más 
aún, fue un sentido exagerado de la trascendencia lo que le llevó 
a caracterizar negativamente a Dios y al alma. 
La compenetración de estos dos elementos religiosos produce 
una actitud ante la vida totalmente opuesta a la visión práctica uti-
litaria del hombre actual. Este, con frecuencia mira al mundo co-
mo la única realidad y es escéptico frente a cuanto acaece más allá. 
Por el contrario, para el hombre religioso «la sola y única realidad 
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es el ser de Dios, y el mundo humano y la naturaleza son realida-
des en cuanto tienen su principio de ser en la realidad su-
prema» 6 8 . 
3.2.2. La religión y los elementos materiales de la cultura 
Veamos ahora la influencia que los elementos materiales ejer-
cen en el campo de la religión. 
La forma sociológica de una religión —dice Dawson— está 
determinada por el modo de otorgar una sanción religiosa al lugar, 
al trabajo y al lazo social 6 9. Mas antes de analizar estas afirmacio-
nes conviene insistir una vez más en la trascendencia de la religión 
para no caer en la postura reductiva de pretender explicar ésta con 
factores meramente sociológicos7 0. Examinaremos aquí la religión 
como un proceso social, pero bien conscientes de que este aspecto 
no agota en absoluto su contenido. Además esta relación de los 
elementos materiales de la cultura con la religión, que no es nunca 
esencial sino accidental, puede sin embargo servir para comprender 
mejor la importancia del elemento religioso en la cultura. 
Respecto al lazo social, vemos que en cualquier forma de or-
ganización social es «sagrado», en el sentido técnico religioso, y 
que la autoridad social descansa en la sanción religiosa. Aquí es 
donde se ven más claras las posibilidades de presión sociológica so-
bre la religión, porque si una sociedad adopta una nueva forma de 
organización por causas políticas es de esperar que se produzca un 
cambio correspondiente en su religión. Pero aún en este caso las 
posibilidades de previsión son muy limitadas debido a la trascen-
dencia de la religión 7 1. Así, por ejemplo, se podría esperar que la 
transformación del Imperio Romano en una monarquía absoluta 
de tipo semi-oriental fuese acompañada con la introducción de una 
religión teocrática estatal. Y, en efecto, vemos la aparición de este 
tipo de culto bajo el emperador Aurelio y sus sucesores. Pero no 
fue ésta la que triunfó sino el cristianismo, una religión hostil a 
la divinización de la monarquía, ya que favorecía la independencia 
de la autoridad espiritual y la emancipación frente al control del 
estado de una parte de la vida social 7 2. 
Quizás sea la consagración del trabajo y de la actividad eco-
nómica la causa de que la religión penetre tan profundamente en 
el proceso sociológico. «Nada determina la forma de religión, al 
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menos en la sociedad primitiva, tanto como la actividad funcional 
de la sociedad»7 3. Porque «todo lo que parece tener importancia 
social en la vida de un pueblo se relaciona muy de cerca con la 
religión y se rodea de sanciones religiosas, de modo que cada for-
ma de vida económica y social tiene su correspondiente forma de 
religión» 7 4. Por eso es posible construir una clasificación de las 
religiones primitivas basadas en los principales tipos sociológicos y 
económicos de cultura. Así, pues, se pueden distinguir la religión 
de los cazadores, campesinos, agricultores,... 
Estos tipos son, por supuesto, abstracciones y no pueden 
aplicarse de un modo exclusivo o general a la realidad histórica de 
una cultura en particular. Sin embargo son válidas y útiles dentro 
de sus justos límites y es casi imposible entender una religión sin 
referencia a ellas 7 5 . 
Ya vimos las características principales de estas religiones; pe-
ro esto no es todo. Cada uno de esos tipos de religión —según 
Dawson— posee su propio ideal espiritual. Así la religión de los 
cazadores encuentra su más alta expresión en la experiencia indivi-
dual visionaria y muestra una marcada tendencia al ascetismo. La 
de los agricultores es de carácter místico y sacramental; encuentra 
su centro en el sacrificio y tiende a desarrollar un elevado sistema 
ritual. La de los pastores se caracteriza por una alta moralidad so-
cial y es acompañada por una concepción más ética de la divini-
dad que la de las culturas agrícolas 7 6. Estos tipos primitivos de 
religión continúan persistiendo en las culturas más avanzadas. Es 
el caso del Oriente Medio que parece basarse en una religión de 
tipo agrícola. Además, así como estos tipos sociales al entrar en 
contacto y conflicto dan lugar a nuevas formas compuestas de or-
ganización social, lo mismo pasa con los tipos religiosos corres-
pondientes. 
Todo esto parece sugerir que la religión está condicionada 
por la cultura y la economía la cual, a la postre, resultaría ser un 
producto de la cultura. Pero por lejos que se llegue en este proce-
so de condicionamiento cultural nunca se podrá excluir la relación 
inversa, según la cual la cultura es moldeada y alterada por la reli-
gión, como es el caso del Islam. Sin embargo el objeto de la reli-
gión trasciende esencialmente la vida humana y las formas huma-
nas de vida. Por encima del mundo de la experiencia humana y 
de la conducta social está el mundo del poder y ministerio divi-
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nos, que es concebido como esencialmente creador y fuente última 
de todo poder. Esta concepción de la trascendencia de la religión 
sobre la cultura es fundamental, como se acaba de examinar. «El 
proceso cultural está así abierto al cambio en ambas direcciones. 
Cualquier cambio material que transforme las condiciones externas 
de vida cambiará también la forma de vida cultural y producirá así 
una nueva actitud religiosa. E igualmente cualquier cambio espiri-
tual que transforme la concepción que el hombre tiene acerca de 
la realidad, tenderá a cambiar su forma de vida y a producir una 
nueva forma de cultura» 7 7 . 
La influencia que el factor geográfico tiene en la evolución 
religiosa parece, a primera vista, que es más externa y superficial 
que la de los otros dos factores. Sin embargo su importancia es 
obvia, especialmente en la religión primitiva. El lugar sagrado tuvo 
una gran importancia en la vida social y religiosa de la comuni-
dad. A veces encontramos la consagración del lugar, extendiéndose 
desde el santuario local a todo el territorio. En otros casos, como 
en la antigua Grecia, el lugar sagrado se convierte en el centro de 
una unión federal. Se podría esperar que este factor perdiera su 
importancia con la aparición de las religiones mundiales que tras-
cienden todas las fronteras nacionales y de raza. Sin embargo no 
fue así; tanto en el budismo e islamismo como en el cristianismo 
el lugar sagrado y la práctica de la peregrinación asociada a él ocu-
pan un lugar prominente y constituyen un elemento de cohesión 
social. Resumiendo su pensamiento afirma nuestro autor: «Estas 
tres formas de actividad —la consagración del lugar, la del trabajo 
y la de los vínculos sociales— constituyen los principales canales 
de acceso a través de los cuales la religión encuentra su expresión 
social y adquiere forma sociológica; y cuanto mayor es su partici-
pación en el desarrollo religioso, mayor es la posibilidad de previ-
sión sociológica»7 8. 
Por tanto los bienes de una determinada cultura no son vías 
muertas; son los medios por los cuales se comprende el bien uni-
versal y por los que estas culturas se orientan hacia el bien que 
trasciende el poder y el conocimiento de esas mismas culturas. Y 
así toda cultura, hasta la más primitiva, busca establecer un orden 
religioso que relacione la vida de la comunidad con los poderes 
trascendentes que gobiernan el universo. La forma de vida debe 
ser una forma de servir a Dios; de lo contrario se vuelve una for-
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ma de muerte. Ésta es la lección que dan por igual las culturas 
más primitivas y las religiones superiores. 
3.2.3. La religión como elemento dinámico de la cultura 
Toda cultura presenta una realidad compleja. Desde la geo-
grafía hasta la economía, pasando por la raza, las guerras, los des-
cubrimientos, etc.: todo influye en la formación de las culturas. 
Según Dawson todos estos elementos, por dispares que entre sí pa-
rezcan, entran a formar parte de una cultura cuando son encauza-
dos por la razón, esto es, por la fuerza creadora y organizadora 
del hombre, por la que da un sentido de unidad y armonía empu-
jándolo a nuevas conquistas, a cuanto desorganizado y múltiple lle-
ga a la experiencia de los sentidos. Mas es falso que sólo la razón 
se manifieste en el mundo racional. Ese es el error esencial del ra-
cionalismo —en opinión de nuestro autor—. La razón es algo del 
hombre, pero éste es más que razón: el hombre es ante todo espí-
ritu y por consiguiente es ante todo religioso. De aquí surge la te-
sis central de Dawson: La religión es el elemento germinal de toda 
cultura 79. 
La religión ni es una realidad estática ni crea una posición 
meramente pasiva ante la vida. Es por el contrario una actitud 
esencialmente activa y dinámica, es una fuerza esencialmente ope-
rativa y evolutiva: la religión es una concepción vital de la reali-
dad. Y la explicación es evidente: la religión opera un cambio en 
el hombre; por la ascesis lo moldea y lo transforma, lo disciplina 
internamente y lo coloca ante la realidad modelable y transforma-
ble de la vida desde un punto de vista que por sí mismo constitu-
ye una visión nueva del mundo. Por lo tanto el hombre queda en 
disposición de obrar una vez que ha sido informado por el princi-
pio religioso. En esta situación dicho principio se convierte en 
uno de los principios dinámicos esenciales de la cultura creada por 
ese hombre. Por eso cuando aflore en la historia una crisis de la 
cultura —el actual estado de cosas— hay que recurrir inmediata-
mente, para un concreto diagnóstico, a la vitalidad del principio 
religioso. 
No es la religión un producto marginal y secundario de las 
culturas. Al contrario: en la raíz de toda cultura está necesaria-
mente la religión: «la religión es la clave de la Historia», como 
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proclamó Lord Acton y cita el mismo Dawson. «En último extre-
mo —afirma Dawson— toda cultura descansa sobre cimientos reli-
giosos: es la expresión de una fe en forma de instituciones sociales 
y actividad cultural o una visión de la realidad social lo que pro-
porciona a la cultura su unidad espiritual». Dawson afirma más, y 
establece una ley histórica que puede probarse —y él la prueba 
profusamente— según la cual las «grandes culturas mundiales coin-
ciden con las grandes religiones, y cuando muere una religión, la 
cultura que dicha religión ha inspirado se desmorona gradual-
mente» 8 0 . 
4. Progreso y caída de las culturas 
Una vez analizados los elementos que forman parte de la 
cultura vamos a considerar ahora el pensamiento de Dawson sobre 
el progreso y caída de las culturas. 
4.1. Dinamismo y estabilidad de las culturas 
Respecto al progreso en las culturas conviene hacer notar 
que está en íntima relación con la concepción que se tenga de la 
naturaleza de la cultura o como un todo aislado o con posibilidad 
de interacción estática o dinámica entre ellas. En todo caso habrá 
efectivamente un proceso, pero si se le considera un todo aislado 
no se puede hablar con propiedad de progreso, ya que ese progre-
so dependerá de leyes necesarias como sucede en la teoría de Spen-
gler 8 1 . Por otra parte, si consideramos a la cultura como estática, 
ese proceso vendrá siempre impulsado por causas externas y no 
por la misma cultura, negando así la posibilidad de perfección in-
trínseca. 
Basándose en su concepto de la naturaleza orgánica de la cul-
tura Dawson reconoce cinco tipos principales de cambio cultural: 
a) el caso simple de un pueblo que crea su propio modo de vida 
en su medio ambiente original, sin la intervención de factores hu-
manos ajenos a él; b) el caso de un pueblo que se establece en un 
medio ambiente geográficamente nuevo para él y que por ello ha 
de adaptar su cultura a aquél; c) el caso de dos pueblos diferentes, 
cada uno con su propio modo de vida y organización social, que 
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se mezclan entre sí, usualmente como consecuencia de una con-
quista y ocasionalmente de un contacto pacífico; d) el caso de un 
pueblo que adopta ciertos elementos de cultura material que han 
sido creados y desarrollados por algún otro pueblo; e) el caso del 
pueblo que modifica su modo de vida a causa de la adopción de 
nuevos conocimientos y creencias, o de ciertos cambios en su in-
terpretación de la vida y en su concepto de la realidad 8 2. 
Bajo estas cinco causas de cambio cultural se encuentra laten-
te el principio de la tensión dinámica. Las dos causas más impor-
tantes para Dawson son la tercera y la quinta, pues en ambas la 
tensión creativa posee un mayor grado de intensidad. La primera 
de éstas —la de dos pueblos que se entremezclan durante un largo 
periodo de tiempo como consecuencia de la conquista o de 
migración— se halla en la raíz de la génesis de la cultura griega 
y de nuestra cultura occidental. La otra —la de un pueblo que ad-
quiere nuevos conocimientos o una nueva visión de la realidad— 
es para Dawson la que ejerce la mayor y más duradera influencia 
de todas. El caso típico sería el de un pueblo que adopta una nue-
va religión que, aunque tuviera raíces en su propia experiencia pa-
sada, cambiaría su modo de vida y su desarrollo social hacia nue-
vos e inesperados caminos. Pero esta visión de la realidad que en 
sus principios actúa como fermento de la evolución, tan pronto 
como ha sido aceptada, termina por regular la estabilidad de la 
cultura: «Las barreras más infranqueables de los pueblos no son la 
raza, el lenguaje o la región sino las diferencias de tradición y de 
perspectiva espiritual tal y como las vemos en el caso de los hele-
nos y los bárbaros, de los judíos y los gentiles, de los musulmanes 
y los paganos. En todos ellos existe un concepto diferente de la 
realidad, así como principios morales y estéticos diferentes; en su-
ma, la "vida interna es característica de cada uno» 8 3 . 
Pero Dawson encuentra una excepción a esta regla general: 
se trata de la influencia del Cristianismo en la civilización occiden-
tal. El Cristianismo, en efecto, no sólo creó la unidad de Europa 
y la conservó y estabilizó, sino que provocó continuamente la 
evolución de todos los periodos de la historia cultural occidental. 
«En realidad no ha existido ninguna civilización, ni siquiera la de 
la antigua Grecia, que haya experimentado un proceso de evolu-
ción tan continuo y profundo como la Europa Occidental durante 
los últimos novecientos años. No es posible explicar este hecho en 
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términos económicos ni mediante una interpretación materialista 
de la historia. El principio de evolución tuvo un carácter espiritual 
y el progreso de la civilización occidental está relacionado íntima-
mente con el ethos dinámico del cristianismo, que ha hecho com-
prender gradualmente al Occidente cuáles son sus responsabilidades 
morales y el deber que tiene de cambiar al mundo» 8 4 . 
Considerando estos cinco tipos básicos de cambio cultural, el 
concepto de estabilidad cultural aparece también latente en todos 
ellos y los define por contraste. Este aspecto de la estabilidad en las 
culturas es subrayado frecuentemente por Dawson haciendo constar 
que el cambio cultural es una condición excepcional8 5, aunque de 
suma importancia. Y no sólo por esto, sino que toda cultura, una 
vez afectada por el cambio, tiende a estabilizarse y a permanecer sus-
tancialmente idéntica durante siglos una vez alcanzado el equilibrio 
en su medio ambiente 8 6. Por eso «para un observador exterior, el 
rasgo más notable de la cultura primitiva es su extremo conservadu-
rismo. La sociedad sigue el mismo camino de la costumbre y la con-
vención con igual persistencia irracional que los animales» 8 7. Por 
tanto, la causa principal de este carácter estable de la cultura está 
en el hecho de que, en condiciones de aislamiento, los factores ma-
teriales de la cultura tienen una extraordinaria influencia; la vida 
del grupo social aparece similar a la vida de una especie biológica 
que ha alcanzado la adaptación a su medio ambiente. 
Un dato significativo del valor que Dawson concede a los ele-
mentos materiales es su visión de las características raciales como pro-
ducto de una interacción social del grupo con su emplazamiento 
geográfico. Sin embargo, por muy primitiva y moldeada por las con-
diciones geográficas que sea una cultura, nunca es un resultado mera-
mente pasivo de los elementos materiales, ya que el factor humano 
siempre es activo y creador. Además hay que tener en cuenta que 
«aunque el emplazamiento condicione una cultura, no la causa; y en 
ningún caso basta para explicar el cambio y el progreso cultural» 8 8. 
Por eso hay que admitir en la cultura una naturaleza dinámica ya 
que en caso contrario el progreso cultural resultaría inexplicable. 
4.2. Progreso cultural: sus límites 
Precisamente porque el cambio es algo excepcional en el fun-
cionamiento normal de la cultura, existe un límite fuera del cual 
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la cultura no es capaz de soportarlo y se deshace. Esta limitación 
es el resultado de la naturaleza orgánica de la cultura, que implica 
que la cultura no es simplemente un desarrollo intelectual ni el re-
sultado de un movimiento de ideas, sino que afianza sus raíces fir-
memente en el suelo de su medio ambiente geográfico. 
Cuando un cambio interior en una cultura es demasiado 
brusco o cuando el medio ambiente o los conflictos con otros gru-
pos sociales exigen un reajuste adecuado a las nuevas condiciones, 
el esfuerzo que ha de hacer una sociedad puede ser desproporcio-
nado a su capacidad y entonces la cultura se derrumba en la ma-
yoría de los casos. La brusquedad del cambio interior no suele 
producirse más que en las grandes civilizaciones, ya que la comple-
jidad de sus elementos es tan enorme que la acción recíproca entre 
ellos produce cambios violentos; pero en los casos en que esas 
transformaciones abruptas ocurren en las culturas menos avanza-
das, su presencia ha de atribuirse a la intrusión de alguna fuerza 
externa que se resiste a la adaptación conseguida por aquéllas. Las 
fuerzas externas más corrientes son los cambios del medio ambien-
te regional o el impacto de otras sociedades: «La vida implica ne-
cesariamente cambio, pero esto no significa que el cambio impli-
que vida. Siempre existe un límite para la capacidad de cambio de 
un organismo, y esto es cierto tanto en lo que se refiere a un or-
ganismo físico como al social. Las especies pueden adaptarse a un 
cambio ligero de clima o incluso llegan a florecer, pero si el cam-
bio es muy profundo es posible que varias de ellas se extingan y 
otras nuevas ocupen su lugar. Y, como norma, cuanto más com-
plejo y complicado es el tipo de especie más expuesto está a su-
cumbir al cambio, mientras que las formas de vida más plásticas 
y adaptables sobrevivirán (...). Y del mismo modo se desarrollan 
y perfeccionan las culturas humanas o las formas sociales de vida, 
mediante la evolución cultural, pero si el cambio es demasiado 
profundo o repentino, aquellas culturas más refinadas y permanen-
tes morirán en vez de progresar (...). Y no se trata del deterioro 
racial, sino de inadaptación social» 8 9. 
Este pasaje de Dawson parece anticipar el concepto de Toyn-
bee de que las demandas del medio ambiente son tan excesivas que 
la sociedad es incapaz de hacerles frente. Pero esta posible coinci-
dencia entre ambos autores es sólo aparente, porque los resultados 
que produce este hecho son diferentes en ambas teorías. Mientras 
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Toynbee cree que tal situación no tiene otro objeto que el de re-
tardar el progreso de una sociedad poco avanzada hacia la civiliza-
ción o el de procurar su caída una vez alcanzado el nivel de la 
civilización; Dawson, en cambio, considera que los efectos son 
más radicales, ya que implican la destrucción total de la cultura. 
Esta diferencia de opinión se debe a sus distintas interpretaciones 
de la naturaleza de la cultura: Dawson sostiene que toda cultura, 
hasta la más primitiva, se forma gracias a un esfuerzo de disciplina 
social y al dominio del medio ambiente, mientras que Toynbee 
cree que la civilización se debe al dispendio de energía social que 
él denomina «respuesta». Por consiguiente, para Toynbee existe 
una gran diferencia entre el equilibrio dinámico característico de 
una civilización —en la que la dialéctica de provocación y reacción 
está continuamente presente e impele a la sociedad hacia nuevas 
metas— y la situación de la sociedad primitiva, en la que la rutina 
de la vida se mantiene incólume y la inmovilidad de las prácticas 
culturales simplemente resultado de la inercia. Así, pues, mientras 
que para Toynbee las sociedades primitivas, tal y como las conoce-
mos hoy día, son esencialmente estáticas, hecho que las distingue 
de las civilizaciones, para Dawson tanto aquéllas como las culturas 
avanzadas han de desarrollar un esfuerzo dinámico para poder 
mantenerse, y de no hacerlo así desaparecen inmediatamente. 
Toynbee admite la presencia del dinamismo en las sociedades pri-
mitivas, aunque solamente durante el periodo de crecimiento que 
concluye al lograr el nivel cultural definitivo, pero falla, a nuestro 
juicio, en no admitir que es imposible conservar una cultura sin 
una cooperación social y un trabajo intenso. 
A este respecto Dawson hace notar las siguientes manipula-
ciones: «Para el observador exterior, la característica más sorpren-
dente de la cultura primitiva es la de ser en extremo conservadora. 
La sociedad sigue incesantemente los mismos hábitos y convencio-
nes con igual persistencia irracional que los animales. Pero en rea-
lidad toda cultura viva es intensamente dinámica. Está dominada 
por la necesidad de mantener la vida común, y sólo por un conti-
nuo esfuerzo de disciplina individual y social es posible preservarse 
de las fuerzas del mal y de la muerte y conservar la vida con bue-
na vida y prosperidad. De aquí que el elemento ascético predomi-
ne en la cultura primitiva, tanto en las religiones primitivas como 
en las superiores. La ley de la vida es la ley del sacrificio y de 
la disciplina» 9 0. 
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Además de la base orgánica requerida para el cambio limitado, 
se necesita también una base psicológica; es decir, tanto el individuo 
como la sociedad han de experimentar un sentimiento de seguri-
dad, han de sentir que de una forma u otra están ligados social-
mente al pasado; de no ser así el cambio será meramente destructivo. 
Dawson reconoce que este aspecto psicológico es el que con-
diciona la aceptación o repudio del cambio social. Y añade que, 
para que aquél constituya una causa de progreso y no de decaden-
cia, es necesario relacionar el espíritu vital de la cultura con una 
innovación o invención, sea de naturaleza material o social. Esta 
invención debe incorporarse a la contextura de la cultura existente 
y ha de responder a las necesidades y a la experiencia previa de 
la sociedad, si no quiere que la cultura se destruya. 
Si la cultura se muestra suficientemente fuerte, arrojará más 
o menos pronto los cambios que se han introducido desde fuera 
y para los cuales no existía una base sólida en su propia experien-
cia pasada. Pero si esos cambios van acompañados de una tecnolo-
gía superior destruyen usualmente la cultura en la que se introdu-
cen; los ejemplos más comunes de este caso los ofrecen los 
pueblos primitivos al entrar en contacto con la civilización occi-
dental 9 1: «Hoy día los esquimales aprenden nuevos métodos de 
vida, miran hacia la civilización, pero al tiempo, y por la misma 
razón, son una raza que se extingue» 9 2. 
4.3. Causas de la destrucción de la cultura 
Una vez vista la naturaleza de la cultura, en su doble aspecto 
dinámico y estable, y los límites del progreso cultural, vamos a 
analizar las causas posibles de la destrucción de la cultura. Aparte 
del mecanismo del progreso cultural que, como acabamos de ver, 
puede conducir a la destrucción de la cultura si el cambio es de-
masiado brusco, existen otras causas que pueden ser dependientes 
de los elementos materiales o espirituales. Una de las causas posi-
bles de declive de una cultura, para Dawson, es la urbanización 
puesto que lleva a perder el contacto vital con la naturaleza y con 
su emplazamiento. 
Un ejemplo aducido por Dawson es el del Imperio Roma-
no 9 3 . El trinomio campesino, soldado y ciudadano, que eran el 
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fundamento de la cultura romana, dio lugar al esclavo en vez del 
campesino, al profesional en lugar del soldado y en sustitución del 
ciudadano apareció un extenso proletariado urbano que vivía a 
costa del gobierno. La gran ciudad de Roma perdió así toda seme-
janza con la antigua capital del estado rural latino. No tenía una 
función social, era un fin en sí misma y su población era una in-
gente carga parásita en la espalda del imperio al que terminó des-
trozando: «fue, pues, Roma la que se aniquiló a sí misma» 9 4 . 
Este es un caso extremo de los peligros que resultan de la 
urbanización de una sociedad, pero, a juicio de Dawson, un proce-
so similar podría trazarse en otros casos de declive cultural. Prime-
ro, concentración de la cultura en las ciudades, lo que lleva consi-
go el aumento de la actividad cultural. Después, descenso del nivel 
cultural en todo el país y ensanchamiento del abismo que separa 
el hombre de la ciudad del campesino. En la fase final, «las ciuda-
des pierden todo contacto económico y vital con la región que las 
circunda. Se transforman en parásitas, dependen menos de la natu-
raleza y más de un sistema político y económico artificial que 
creen necesario mantener» 9 5. De aquí a la destrucción total de 
una cultura no hay más que un paso que, generalmente, si la cul-
tura no vuelve a sus fundamentos materiales, no suele tardar de-
masiado en dar. 
Tratando de la influencia de la idea del progreso en la socie-
dad actual, analiza Dawson lo que quizás sea la forma más com-
pleta de destrucción de la cultura: la pérdida de la religión. Ya he-
mos visto cómo la religión es el elemento más importante de una 
cultura; estudiaremos ahora cómo la civilización actual ha intenta-
do sustituirla por una religión artificial: la del progreso. Escribe 
Dawson: «Si la ciencia no puede tomar el puesto de la filosofía, 
menos aún puede ser el sustituto de la religión. Es inútil buscar 
en la ciencia el poder que guíe y una las. fuerzas divididas de la 
sociedad europea. La ciencia da una técnica intelectual, no una di-
námica moral» 9 6 . 
Muchos argumentan que durante el siglo pasado la ciencia 
prestó innumerables servicios a la humanidad, pero se olvidan de 
que fue precisamente porque era consecuencia de un espíritu hu-
manitario que no era producto de la ciencia sino de la tradición 
religiosa. Podría objetarse que la desaparición de esa tradición no 
afecta al valor práctico de la ciencia y que la renuncia de todos 
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los dogmas religiosos y metafísicos nos dejarán libres para usar todos 
los recursos de las ciencias para fines positivos sociales. Es lo que 
parece está haciendo hoy el mundo; parece como si estuviese sur-
giendo una sociedad que no reconoce jerarquía alguna de valores, 
tradición social o religiosa, ni autoridad intelectual. Es evidente que 
una sociedad de ese tipo no tiene otra posibilidad que la desinte-
gración social. Además el «hecho de que la religión no tenga un 
lugar en la vida social, no implica la desaparición del instinto reli-
gioso. Si a éste se le niega su normal expresión, puede fácilmente 
convertirse en una fuerza antisocial de violencia explosiva» 9 7. 
Es, pues, el impulso religioso el que suministra la fuerza co-
hesiva que unifica la sociedad y la cultura. Por esto, «una sociedad 
que haya perdido la religión se convierte antes o después en una 
sociedad que ha perdido la cultura» 9 8 . La historia muestra que el 
hombre tiene una tendencia natural a buscar un fundamento reli-
gioso para su modo de vida social y que cuando una cultura se 
vuelve inestable es porque pierde su base espiritual. Por lo que 
—como señala Dawson— «la recuperación del control moral y la 
vuelta al orden espiritual se han convertido en condiciones indis-
pensables de la convivencia humana» 9 9 
No existe ninguna razón que impida la posibilidad de una 
síntesis entre la civilización mundial científica y una religión uni-
versal y trascendente. Por el contrario, «hay una afinidad natural 
entre el ideal científico de organización y racionalización del mun-
do material por la inteligencia humana, y el ideal religioso de la 
ordenación de la vida humana a un fin espiritual por una ley más 
alta que tiene su origen en la Razón Divina» 1 0 0 . 
Pero esto sólo puede alcanzarse con un cambio profundo en 
el espíritu de la civilización moderna. Esto no significa la necesi-
dad de una nueva religión, como pensaba Toynbee, a través de un 
sincretismo de las grandes religiones mundiales 1 0 1, ni de una nue-
va cultura, sino un «movimiento de reintegración cultural, que res-
taure la relación vital entre la religión y la cultura que ha existido 
en toda época y en todo nivel del desarrollo humano». 
4.4. Los ciclos culturales de la historia del mundo 
Aunque Dawson haya manifestado explícitamente la imposi-
bilidad de escribir una historia que abarque al mundo en su totali-
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dad y haga justicia a todas las tradiciones culturales 1 0 2, no cabe 
duda que a través de toda su obra está implícita una concepción 
de su desarrollo 1 0 3. 
El punto de vista de Dawson sobre el movimiento de la his-
toria del mundo se refiere principalmente a los cambios más im-
portantes que se han venido produciendo en el concepto que el 
hombre tiene de la realidad y que se encarnan en la vida de las 
distintas sociedades y culturas. Dawson afirma esta concepción: 
«(...) las grandes fases de la cultura universal están ligadas a los 
cambios de la noción que el hombre tiene de la realidad» 1 0 4. 
Según Dawson, en el desarrollo de la humanidad existen cua-
tro grandes edades mundiales, que se distinguen entre sí por el 
concepto que cada una tiene del universo. La primera fase es la 
de la cultura primitiva; la segunda se caracteriza por el nacimiento 
de las civilizaciones arcaicas en Egipto, Mesopotamia y Asia Me-
nor; la tercera por la aparición y divulgación de las religiones 
mundiales; y la cuarta, por los descubrimientos científicos de la ci-
vilización occidental. Esta última está relacionada, a juicio de nues-
tro autor, con el concepto cristiano del hombre y del universo. 
La diferencia entre las dos primeras épocas de la historia del 
mundo es la que existe entre la visión irreflexiva de la realidad, 
que tuvieron los primeros buscadores de alimento y cazadores, y 
la interpretación ordenada de las leyes naturales, fundamento de la 
cultura arcaica. Acerca de este concepto de la colaboración del 
hombre con las leyes de la naturaleza, base del descubrimiento de 
la agricultura superior, del uso de los metales, de la escritura y del 
calendario, Dawson observa que «inspiró el progreso de la civiliza-
ción durante miles de años, para desaparecer solamente con el ad-
venimiento de una nueva visión de la realidad que comenzó a 
transformar el mundo antiguo en los siglos VI y V a.C. (...); una 
época que señala la aurora de un nuevo mundo» 1 0 5 . 
¿Cuáles fueron las causas que provocaron el cambio en la 
idea de la realidad que marcó la transición entre las épocas segun-
da y tercera de la historia del mundo? Una de ellas se basa en las 
limitaciones de la civilización arcaica. Al cooperar con los proce-
sos de la naturaleza, llevó a cabo un progreso material enorme. 
Sin embargo «cada cultura estaba ligada indisolublemente a un tipo 
fijo de la que no podía separarse; y una vez actualizadas sus poten-
cialidades, se convertía en estacionaria y no progresiva» 1 0 6 Esto 
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dio como resultado una identificación tan completa de la religión 
con el orden social, que tanto la religión como la cultura queda-
ron afectadas; la primera perdiendo su carácter espiritual, y la se-
gunda, al estar condicionada de tal forma por la tradición religiosa 
el organismo social, convirtiéndose en algo rígido y sin vida 1 0 7 . 
Así, pues, las grandes religiones mundiales se rebelaron con-
tra la idolatría de las religiones arcaicas y contra la negación del 
carácter de trascendencia de la realidad espiritual. Apareció así una 
nueva visión de la realidad que empezó a transformar el mundo 
antiguo en los siglos VI y V a .C, la época de los profetas he-
breos, de los filósofos griegos, de Buda y de Confucio, una época 
que señala la aurora de un nuevo mundo 1 0 8 . 
Sin embargo, en su deseo de asegurar la independencia, algu-
nas religiones mundiales se movieron a menudo en la dirección 
opuesta. Con su condenación de la materia y del cuerpo, su apar-
tarse de la naturaleza y del mundo de los sentidos, su negación de 
la realidad del mundo y el valor del orden social, las nuevas reli-
giones mundiales tendieron a debilitar, si no a destruir los lazos 
que las civilizaciones arcaicas habrán establecido entre la religión 
y la cultura. 
Dawson hace las siguientes observaciones acerca de los efec-
tos producidos en el progreso material por las nuevas religiones 
mundiales: «Los grandes hallazgos de la nueva cultura se centran, 
sobre todo en la literatura y en el arte. Pero desde el punto de 
vista material se produce más bien una extensión que un progreso. 
La nueva cultura se limitó a dar nueva forma y espíritu a los ma-
teriales recibidos de la civilización arcaica (...). Después del floreci-
miento artístico en la primera parte de la Edad Media, las grandes 
religiones culturales permanecieron estacionadas e incluso iniciaron 
su decadencia» 1 0 9. Los cambios que dieron lugar a la cuarta época 
de la historia del mundo, tuvieron lugar en la Europa occidental 
y no son comprensibles a menos que se estudie la nueva cultura 
cristiana que surgió en aquella zona del mundo. 
5. La civilización occidental 
Un punto obligado a tratar para la mejor comprensión del 
pensamiento de nuestro autor, que no se puede dejar pasar por 
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alto, lo constituye la evolución de la civilización occidental. Su es-
tudio, además, es más importante que el estudio de otras civiliza-
ciones porque «la cultura europea es el punto de partida más favo-
rable para abordar la historia del mundo, pues su influencia 
transformadora sobre las otras culturas mundiales fue siempre su-
perior a la de cualquier otra civilización oriental» 1 1 0 . 
Su influencia se debe en parte a su posición geográfica que 
ha hecho de Europa un ámbito especialmente abierto al contacto 
cultural. Sin embargo Europa puede ser considerada desde muchos 
ángulos diferentes, entre los que el geográfico no es ni mucho me-
nos el más importante. Si se la conceptúa desde el punto de vista 
de la herencia cultural, Europa no es más que un eslabón entre 
el antiguo Oriente, origen de la civilización superior, y el Nuevo 
Mundo, de cultura cosmopolita y transoceánica. 
El punto de partida lo constituye el hecho de que «sólo po-
demos comprender a Europa, en su desarrollo histórico, por me-
dio del estudio de la cultura cristiana, pues ella forma el centro 
de todo proceso y fue bajo el signo de la Cristiandad como Euro-
pa tuvo por primera vez conciencia de sí misma en cuanto comu-
nidad de pueblos poseedores de valores morales y objetivos espiri-
tuales coparticipados» m . 
Aún en el caso de que se excluyeran tanto el vasto campo 
de la antigüedad prehistórica como la cultura cosmopolita del pre-
sente siglo, resultaría que habría de considerarse no una civiliza-
ción sino tres: «En primer lugar la cultura del Mediterráneo orbis 
terrarum, creado por los griegos y organizado y extendido a occi-
dente por los romanos; en segundo lugar, la cultura cristiana me-
dieval y, finalmente, la cultura de la sociedad de naciones euro-
peas, en la forma que adoptó desde el siglo XV hasta el XLX» 1 1 2. 
5.1. El cristianismo y la aparición de la civilización occidental 
Hablando de los orígenes de Europa, Dawson afirma que la 
cultura verdaderamente europea se creó en la primera época, y su 
formación se debió principalmente «a la formación de un solo cen-
tro de cultura superior que gradualmente dominó y absorbió los 
distintos grupos locales» 1 1 3. Este movimiento tuvo su origen en el 
Mar Egeo, ya en el tercer milenio antes de Cristo. Sobre los ci-
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mientos de este grupo primitivo surgió la civilización clásica de la 
antigua Grecia, que es una de las auténticas fuentes de la actual 
tradición europea. En efecto, «de los griegos derivan los caracteres 
más distintivos del Occidente en cuanto opuesto a la cultura 
oriental: nuestra ciencia y filosofía, nuestra literatura y arte, nues-
tro pensamiento político... Sin el helenismo ni la civilización euro-
pea, ni incluso nuestra idea del hombre serían siquiera concebi-
bles» 1 1 4 . 
Pero la civilización griega no era europea en el sentido geo-
gráfico, ya que Asia Menor desempeñó un papel importante en 
ella, y gran parte de Europa permaneció fuera de su influencia. La 
extensión de esta tradición al Occidente fue la obra de Roma, cu-
ya misión consistió en actuar como intermediaria entre el mundo 
civilizado helénico del Mediterráneo oriental y los pueblos bárba-
ros de Europa Occidental 1 1 5 . Así la época de la conquista de 
Grecia fue «la época de la romanización del helenismo oriental, 
pero fue también la época de la helenización del occidente roma-
no, y ambos movimientos convergieron para formar una civiliza-
ción cosmopolita, unificada por la organización política y militar 
romana, pero cimentada en la tradición cultural griega e inspirada 
por los ideales sociales helénicos» 1 1 6. Pero esta civilización cosmo-
polita no era todavía europea, ya que en el siglo I a.C. sólo alcan-
zaba las costas del Mediterráneo. La incorporación de Europa con-
tinental a ella se debió a la iniciativa personal y al genio militar 
y político de Julio César. 
A primera vista lo que más impresiona de la obra de Roma 
es su aspecto militar, pero en la historia de la cultura es todavía 
más importante el proceso civil de urbanización. «La principal mi-
sión de Roma consistió en introducir la ciudad en la Europa con-
tinental, y con la ciudad vino la idea de ciudadanía y de tradición 
cívica, que ha sido la más grande entre las creaciones de la cultura 
mediterránea» 1 1 7. La tradición clásica, la organización romana y el 
cristianismo —que se estudiará a continuación— son los tres ele-
mentos que constituyen el fundamento verdadero de la unidad 
europea. «Son los influjos formadores que dieron cuerpo y estilo 
al material de nuestra civilización, material que se encontraba en 
cualquier parte del caos oscuro del mundo bárbaro» 1 1 8. Pues, en 
efecto, son los bárbaros los que proporcionaron el material huma-
no del cual fue labrada Europa, son la fuente del elemento nació-
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nal de la vida europea. En el pasado se minimizó la importancia 
de este elemento, y fue recién en el siglo XIX cuando se empezó 
a comprender la influencia de la contribución nacional a la civili-
zación europea. Sobrevino entonces una reacción en sentido opues-
to y se minimizó la importancia —indudablemente superior— de 
los elementos cristianos y clásico de nuestra civilización. Sin em-
bargo, a pesar de sus exageraciones, tal reacción está justificada ya 
que los pueblos bárbaros no fueron un elemento pasivo y negativo 
en las actividades creadoras de la cultura superior; tenían tradicio-
nes culturales que han ejercido su influencia en la formación de 
Europa. 
Una vez analizados estos tres elementos —griego, romano y 
bárbaro— fundamentales en la formación de la civilización, corres-
ponde considerar a continuación el elemento que Dawson juzga 
como el factor determinante: el cristianismo 1 1 9. La influencia del 
cristianismo en la formación de la unidad europea es un claro 
ejemplo del modo en que el curso del desarrollo histórico es mo-
dificado y determinado por nuevas influencias espirituales. «La his-
toria no puede explicarse como un orden cerrado, en el que cada 
estadio es un resultado lógico e inevitable de lo que ha sucedido 
antes» 1 2 0 . Existe siempre un elemento misterioso e inexplicable, 
debido no tanto a la influencia de un genio individual, cuanto al 
poder creador de las fuerzas espirituales. 
En algunas sociedades primitivas se otorgaba a la naturaleza 
una dimensión religiosa, lo que dificultaba el nacimiento de una 
ciencia natural autónoma. Es característico de los antiguos la uni-
dad (a veces la confusión) entre los diversos aspectos de la vida 
humana (ciencia, arte, política, etc.), que sólo con el tiempo se van 
diferenciando, especializando, y así volviéndose relativamente autó-
nomos. Pero en este punto precisamente la Revelación judeo-
cristiana tuvo un influjo de primer orden porque, al subrayar la 
trascendencia de Dios sobre todas las cosas creadas, dio paso a la 
secularización, y a la desacralización —en el buen sentido de la 
palabra— de las ciencias y de las otras actividades profanas 1 2 1. 
El cristianismo, por su misma naturaleza, rompió con el na-
cionalismo exclusivo de los judíos y asumió una misión universal, 
pero tiene sus raíces, no en los principios comunes del pensamien-
to helénico, sino en la tradición hebraica representada por la Ley 
y los Profetas. «Fue este sentido de continuidad histórica y de soli-
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daridad social lo que distinguió a la Iglesia cristiana de las religio-
nes mistéricas y de los cultos orientales, y la convirtió desde el 
primer momento en el único rival y alternativa de la unidad reli-
giosa oficial del Imperio» 1 2 2. Ademas —y casi podríamos decir so-
bre todo— se debe tener presente que, en contraste con la separa-
ción entre religión y cultura que en mayor o menor grado ocurrió 
en las religiones orientales, el cristianismo a través de su doctrina 
de la Encarnación reconciliaba las exigencias opuestas de los órde-
nes material y espiritual. 
Dawson subraya estos efectos de la civilización cristiana 
cuando explica que «su ideal religioso no ha sido la adoración de 
una imperfección intemporal e inmutable, sino un espíritu que se 
esfuerza en incorporarse a la humanidad y cambiar el mundo» 1 2 3 . 
En el occidente el poder espiritual no se ha inmovilizado en un 
orden social sagrado como el estado chino o el sistema de castas 
de la India; sino más bien, «ha adquirido la libertad social y, por 
tanto, su actividad no se ha limitado a la esfera religiosa, sino que 
ha tenido efectos importantes en cada aspecto de la vida intelectual 
y social» 1 2 4. 
Dawson reconoce que la meta de la reconciliación entre el 
poder del espíritu y las instituciones del orden temporal, no se 
han realizado plenamente en ninguna época de la historia occiden-
tal; sin embargo, ha sido la fuerza motora de los logros de nuestra 
cultura y ha hecho que sea un poder de cambio, tanto en sus pro-
pios pueblos, como en el resto del mundo. En uno de sus últimos 
l ibros 1 2 5 nuestro autor sugiere una base psicológica para los cam-
bios sociales que la civilización occidental ha imaginado y que re-
cientemente se han extendido a otras partes del mundo. A través 
de la influencia del ethos cristiano en la psique de la persona indivi-
dual, fue como éstas desarrollaron la nueva actitud hacia la vida 
que se convirtió en la fuente de la nueva cultura y de la enorme 
transformación social que forjó. Así pues, «la tradición cristiana ha 
hecho que la conciencia individual sea un poder independiente que 
tiende a debilitar la omnipotencia de la costumbre social y a abrir 
el proceso social a nuevas iniciativas individuales» 1 2 6. 
En los siglos XI y XII, cuando empezó la restauración social 
de Europa, el nuevo desarrollo estuvo inspirado por motivos reli-
giosos y procedía directamente de la tradición de la sociedad espi-
ritual. «La guerra de las Investiduras y la supremacía del Papado 
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eran los signos visibles de la victoria del poder espiritual sobre los 
elementos feudales y bárbaros de la sociedad europea. El hombre 
se fue haciendo consciente de su común ciudadanía en la gran co-
munidad religiosa del cristianismo; y esta ciudadanía espiritual fue 
la fundación de una nueva sociedad» 1 2 7. De hecho surgió en esta 
época un nuevo espíritu democrático de fraternidad y cooperación 
social de Europa. Así en el siglo XILT la cristiandad se habría orga-
nizado en una vasta unidad internacional, fundada más bien en 
una base eclesiástica que política. Esta unidad, además* no se limi-
tó a los asuntos puramente religiosos, sino que abarcó la entera vi-
da social. Esta es la gran época de la formación de Occidente que 
se forja y toma conciencia de sí sobre la espina dorsal del cristia-
nismo. Europa se convierte en sinónimo de cristiandad. Y si el 
Occidente se lanza en las Cruzadas contra el Oriente, ese Occiden-
te aún no es Europa, es estrictamente Cristiandad. 
Europa se presentaba como Cbristianitas, ideal que fusionaba 
los elemantos cultos mediterráneos con los elementos bárbaros que 
bajan del norte. El cristianismo fue, en efecto, el único gran edu-
cador y formador; como fue única la cultura que desde entonces 
ha llegado. «Desgraciadamente esa unidad espiritual y cultural fue 
rota: la unidad teocrática medieval fue destruida, y Europa se 
transformó en una sociedad de Estados soberanos en los cuales el 
poder temporal del príncipe abolió o limitó el poder espiritual de 
la Iglesia universal. Desde el punto de vista religioso, esta rotura 
de la unidad cristiana fue una catástrofe de la cual el cristianismo 
jamás se ha resarcido...» 1 2 8. 
De todos modos un católico no puede olvidarse del papel 
omnipotente de la Providencia y del carácter sobrenatural de nues-
tra religión. Muchas veces resulta incomprensible el camino que 
Dios sigue para ordenar todas las cosas hacia el bien e igualmente 
se escapa la manera que Dios tiene de obtener de grandes males, 
grandes bienes. Asimismo, aunque estemos considerando la religión 
como un factor que influyó en la historia, no podemos olvidar 
que tiene un valor que sobrepasa los límites de nuestro trabajo, ya 
que eleva al orden de la gracia. Pero sigamos, después de esta bre-
ve disgresión, con nuestro estudio. 
Esto contrasta con el renacimiento espiritual que acompañó 
el renacimiento intelectual y social de los siglos XII y XIII. La 
energía moral dinámica de la tradición agustiniana 1 2 9 continuó ca-
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racterizando el catolicismo occidental y encontró su expresión en 
un tipo de piedad nuevo y más personal. «Este intento de entrar 
en una relación personal íntima con la Humanidad de Cristo dio 
lugar a una especie de realismo religioso, que encuentra un pleno 
desarrollo en la vida y enseñanzas de San Francisco: el ideal de 
San Francisco es re-vivir la vida de Cristo en la experiencia de ca-
da día. No existe, pues, separación entre fe y vida, entre lo espiri-
tual y lo material» 1 3 0 . El ascetismo de San Francisco no implica 
rechazar el mundo material y apartar la mente de lo creado ; por 
tanto «la actitud del santo de Asís hacia la naturaleza y la vida hu-
mana marca un cambio en la historia religiosa del Occidente; re-
presenta el fin del largo período en el cual la naturaleza humana 
y el mundo presente habían sido empequeñecidos e inmovilizados 
por la sombra de la eternidad, y el comienzo de una nueva época 
de humanismo e interés por la naturaleza» 1 3 1. 
La influencia de esta nueva forma del humanismo cristiano 
se puede verificar tanto en el nuevo arte italiano de los siglos XIII 
y XTV, que ya contenía los gérmenes del Renacimiento, como en 
los movimientos sociales del siglo XIV, en los que los elementos 
más pobres y oprimidos de la sociedad medieval hacían valer sus 
derechos de justicia por primera vez. Pero es en el ámbito del 
pensamiento donde la nueva concepción de la realidad y valor de 
la humanidad y del entero orden de la naturaleza alcanzó los re-
sultados más importantes. Este fue en verdad «la afirmación de los 
derechos de la razón humana y la fundación de la ciencia 
europea» 1 3 2. 
En contraste con las religiones orientales —con su tendencia 
a negar la realidad o el valor del mundo material—, el cristianismo 
había conservado invariablemente la dignidad de la humanidad y 
el valor del elemento material en la naturaleza del hombre. Hasta 
entonces, sin embargo, el pensamiento cristiano no se había perca-
tado plenamente de las implicaciones de esta doctrina. 
Así, la tarea de la nueva filosofía, «representada sobre todo 
por Santo Tomás de Aquino, consistió en romper por primera vez 
con la establecida vieja tradición del esplritualismo oriental y el 
idealismo neoplatónico, y conducir nuevamente al hombre al or-
den de la naturaleza» 1 3 3. 
El hombre no puede alcanzar en esta vida la intuición direc-
ta de la verdad y debe construir el mundo inteligible lenta y esfor-
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zadamente desde los datos sensibles —ordenados y sistematizados 
por la ciencia—, hasta que el orden inteligible, que es inherente a 
las cosas creadas, es liberado de la envoltura de la materia y con-
templado en su relación con el Absoluto por la luz de la inteligen-
cia. El hombre se convierte en un dios sobre la tierra, ya que «su 
función es reducir el caos ininteligible del mundo de los fenóme-
nos a la razón y al orden; pero está tan ligado a la materia que 
se encuentra en continuo peligro de ser arrastrado a la pura vida 
animal de los sentidos y de las pasiones» 1 3 4. Ciertamente Santo 
Tomás no tuvo intención de apartar la mente de los hombres des-
de el mundo espiritual al estudio del ser contingente y particular. 
Su ideal filosófico es un intelectualismo que considera a la ciencia 
del mundo sensible como el escalón más bajo de una escala que 
lleva la mente a la contemplación de la Verdad eterna 1 3 5 . 
Este período de nuestra civilización —el siglo XIII— puede 
considerarse como una época de plenitud, en la que se consiguió 
la síntesis completa entre la Fe y la Razón en el sistema filosófico 
tomista. Toda la vida del hombre medieval poseía unidad intelec-
tual y religiosa. 
5.2. Secularización de la civilización occidental y aparición de 
la religión del progreso 
A partir de ese momento empezaron a notarse los primeros 
síntomas de decadencia y disgregación. Empezó a surgir el espíritu 
nacional de los pueblos europeos en contraposición a la unidad 
conseguida en el periodo anterior. El punto de partida de este pro-
ceso lo constituyeron el Renacimiento y la Reforma. 
A fines del siglo XVIII Europa iniciaba una nueva fase, que 
podemos llamar postcristiana, durante la cual Europa pretende vi-
vir de espaldas a las esencias de su realidad histórica. Esta do-
lorosa fase puede desglosarse en dos periodos: el revolucionario 
(ss. XVHI-XLX) en el que se acelera un proceso violento de se-
cularización de la vida europea; y el de desintegración total, que 
incluye las dos grandes guerras. Porque la Primera Gran Guerra 
(1914-1918) destruyó la estructura interna del centro y este de 
Europa, y los vencedores no supieron o no pudieron rehacer so-
bre aquellas ruinas una nueva Europa sobre principios de justicia. 
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Mas para la cultura europea la segunda Gran Guerra (1939-1945) 
fue todavía más desastrosa que la primera. «Con ella no sólo se 
ha arruinado económicamente y se ha debilitado moralmente a 
Europa, sino que se la ha dividido en dos en virtud de la fron-
tera abierta entre la parte occidental y el este comunista. Esta 
frontera que atraviesa el corazón de la Europa Central, no es sola-
mente un límite político; es la línea divisoria entre dos mundos 
opuestos...» 1 3 6. 
5.2.1. Renacimiento y Reforma 
La civilización de la cristiandad medieval dependió —según 
Dawson— esencialmente de la organización eclesiástica de Europa 
como una unidad internacional o mejor dicho supranacional. Era 
irreconciliable con la concepción de un número de sociedades so-
beranas completamente independientes, tal como los estados nacio-
nales de la Europa moderna. Pero esta amplia unidad no poseía la 
homogeneidad social y cultural de las grandes civilizaciones orien-
tales como, por ejemplo, la China. Incorporó un número de diver-
sas y anteriores tradiciones culturales, como por ejemplo la cultura 
latina del Mediterráneo y las sociedades bárbaras tribales del norte 
de Europa. Esta diversidad de tradiciones culturales subyacentes se 
expresó en el despertar del espíritu nacional y la formación de las 
culturas nacionales separadas, cada una de las cuales alcanzó su ple-
no desarrollo en la época del Renacimiento y la llamada Reforma. 
En el sur este movimiento tomó la forma de una vuelta a 
la antigua tradición cultural. En el norte de Europa es claro que 
este movimiento de despertar nacional tenía que encontrar una 
forma diferente de expresión, ya que no existía una antigua tradi-
ción de cultura avanzada sino, antes del periodo medieval, una 
época de paganismo barbárico. Por tanto «sólo pudo afirmar su in-
dependencia cultural transformando la tradición cristiana de acuer-
do con su genio nacional. De ahí que pueda concluirse que el Re-
nacimiento del norte de Europa es la Reforma» 1 3 7. 
Así la Reforma es el paralelo del Renacimiento; y así como 
el segundo hizo a Europa del sur más puramente latina, la primera 
hizo a Europa del norte más puramente teutónica. De aquí que no 
sea mera coincidencia que la línea religiosa divisoria después de la 
Reforma siga la de la vieja frontera imperial romana. Todas las tie-
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rras teutónicas que estaban fuera del Imperio formaron un bloque 
luterano. El mundo latino por su parte permaneció fiel a Roma, 
lo mismo que las provincias alemanas que pertenecieron al Impe-
rio: Austria, Flandes y Baviera. Es cierto que la Reforma 1 3 8 origi-
nó un movimiento teológico y religioso, pero —anota nuestro 
autor— «su importancia se debe menos a su doctrina religiosa que 
a las fuerzas sociales que representó» 1 3 9. La originalidad del pensa-
miento de Lutero se debió no a su posición intelectual sino a la 
fuerza de su vida emocional, pues encarnó la revuelta del desperta-
do espíritu nacional alemán contra cualquier influencia extraña o 
represiva. «La obra religiosa de reforma de Lutero llevó a una des-
intelectualización de la tradición católica» 1 4 0. La fe ya no es una 
participación humana del conocimiento divino sino una experien-
cia no-racional, la convicción de la salvación personal. Lo divino 
no fue ya considerado como el principio de la inteligibilidad del 
universo creado sino el poder despótico cuyos decretos predestinan 
al hombre a la eterna miseria o bienaventuranza. Podría parecer 
que esta negación de la posibilidad del mérito humano llevase a la 
apatía y al fatalismo, pero no fue así ya que el Protestantismo fue 
esencialmente una religión de la acción. Esta nueva actitud es con-
siderada por muchos protestantes modernos como el más grande 
y característico hallazgo del movimiento. 
Europa, desintegrada por los nacionalismos, socavada por las re-
beliones nihilistas y antiespiritualistas, sometida a una cultura «meca-
nizada» (trabajo mecanizado, diversiones mecanizadas, vida mecani-
zada, etc.), perdió en la Primera Gran Guerra el sentido de la 
seguridad personal y la inmunidad superior contra el excesivo sufri-
miento físico; y en la Segunda Gran Guerra se dio cuenta de que ha-
bía estado viviendo de ilusiones, las ilusiones creadas por el periodo 
racionalista de secularización y descristianización de su cultura histó-
rica. «¿Debemos concluir de todo esto —se pregunta Dawson— que 
Europa ya no existe y que el problema de la unidad europea ya no 
tiene importancia en el momento actual? De ninguna manera, ya que 
la presente división europea es tan reciente y tan artificial que es di-
fícil creer que éste será su aspecto definitivo. Pero en todo caso hay 
que tener presente la gravedad de la crisis que domina tanto a Euro-
pa como al mundo. La división y empobrecimiento de Europa con-
ducirá inevitablemente a la división y empobrecimiento mun-
dial» 1 4 1 . Las palabras de esta cita resultan proféticas a la luz de los 
recientes acontecimientos de 1989 en el Este europeo. 
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Dawson en su visión es amplio y profundo; y allá en el fon-
do de su diagnóstico confluye todo en la idea central: «Cualquiera 
que sea la causa última de esta crisis, es cierto que es una crisis 
espiritual, ya que representa el fracaso del hombre civilizado». 
5.2.2. Concepto y fundamento de la idea de progreso 
Este fracaso se ha debido a que la descristianización de la 
cultura de Occidente ha dejado a éste sin objetivo común, con 
consecuencias serias para el humanismo: el hombre no puede po-
nerse a sí mismo como fin de su actividad total; tampoco puede 
ser un fin de esa actividad total la ilusión del progreso: «Los cua-
renta años han asestado un golpe tan serio sobre la confianza y 
sobre la creencia en el progreso (...), que el hombre tiende a pasar 
al extremo opuesto: en realidad el mundo moderno está experi-
mentando la misma clase de peligro que fue fatal en el mundo an-
tiguo: la crisis que Gilbert Murray (...) califica de agotamiento de 
la vitalidad» 1* 2. 
Una segunda etapa en este proceso de ruptura de la unidad 
de la cultura cristiana, lo constituye su secularización y sustitución 
por la idea del progreso. Dada su importancia merece la pena de-
tenerse a considerar el estudio que Dawson hace del concepto y 
de los fundamentos de esa idea que tan gran influencia tuvo en el 
desarrollo de nuestra civilización 1 4 3. 
La idea del progreso tal como lo concibieron los filósofos y 
pensadores europeos es, según Dawson, un sustitutivo del impres-
cindible elemento religioso. La idea del progreso en su pleno senti-
do envuelve la creencia de que todos los días y en todos los aspec-
tos el mundo crece más y mejor 1 4 4 . Dado que el estado presente 
del mundo es el resultado de un proceso que ha durado un núme-
ro indefinido de periodos, cabría pensar que el aumento de progre-
so es tan lento que su meta está situada en un indefinido distante 
futuro. Sin embargo, no fue ésta la opinión de los creyentes en 
el progreso; los pensadores de los siglos XVIII y XLX no piensan 
en millones, ni siquiera en miles de años, sino que tienen una fe 
optimista en la brusca llegada de una nueva era de justicia e ilus-
tración, en la que se realizarán sus más extravagantes esperanzas 
para el futuro. 
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La creencia en el progreso ha tenido como principales soste-
nedores no a los historiadores o antropólogos, que estudian el ac-
tual proceso del desarrollo humano, sino a los teóricos, políticos 
y revolucionarios, cuya atención se concreta en el futuro inmedia-
to. Por tanto las dos características que a nuestro juicio, y según 
Dawson 1 4 5 , diferencian a la idea de progreso del real progreso 
cultural, innegable y deseable, son, por una parte, su brusco adve-
nimiento y por otra, el subrayar el carácter material que contiene. 
El verdadero progreso es fundamentalmente espiritual y es una 
utopía pensar que va a realizarse de modo pleno repentinamente. 
Creemos, como señala Dawson, que ese brusco cambio que 
soñaban los sostenedores de la idea del progreso «es demasiado 
brusco y categórico para ser progresivo; de hecho lo que se cono-
ce como la creencia del progreso se describiría más correctamente 
como la creencia en la perfectibilidad humana» 1 4 6 . Además, hoy 
en día, pocos pensadores se atreverían a identificar el avance mate-
rial de nuestra civilización moderna con el verdadero progreso, ya 
que resulta evidente que «una civilización que puede prosperar ex-
ternamente, puede al mismo tiempo disminuir en vitalidad social 
y perder su sostén en sus más elevadas tradiciones culturales» 1 4 7. 
¿Cuáles son los orígenes de esta idea del progreso? Muchos 
autores protestantes señalan como la más importante de las causas 
el pensamiento luterano y calvinista. Cabe, sin embargo, señalar 
que la visión del siglo XLX, que considera a la Reforma como el 
punto de partida del progreso moderno, está basada en parte en 
un malentendido. La idea de progreso aparece en los primeros 
protestantes en la vieja forma apocalíptica de un milenarismo so-
brenatural. «La simiente de la moderna concepción del progreso 
hay que buscarla más bien en la cultura renacentista de la Europa 
católica» 1 4 8. No obstante, la idea de progreso se asemeja y empa-
renta con la Reforma en cuanto que representa también una secu-
larización de la vida desde el ideal monástico de la contemplación 
religiosa a la vida activa de la sociedad laica. La vida se considera 
no como una peregrinación hacia la eternidad, sino más bien co-
mo una bella arte en la que cada oportunidad para el conocimien-
to y el placer debía cultivarse. Así vemos que es el artista más que 
el filósofo o el escolar el verdadero representante del espíritu de 
la nueva cultura. No ha habido ningún periodo de la historia —ni 
siquiera en la época clásica griega— en que el punto de vista esté-
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tico dominase en todos los aspectos de la vida. Y fue el más gran-
de artista de esta época —Leonardo da Vinci— el primero que rea-
lizó las posibilidades de la ciencia moderna, de la nueva ciencia de 
la experimentación y conocimiento aplicado que había de dar al 
hombre el dominio completo sobre la naturaleza 1 4 9 . 
Un segundo factor que contribuye a la teoría del progreso ha 
sido la filosofía cartesiana. Descartes fue el padre del racionalismo 
moderno no en cuanto supone una cierta exaltación de la razón, ya 
que ésto fue característica también de la tradición aristotélica. «La ori-
ginalidad de Descartes consiste más bien en su completo divorcio 
de la mente humana, como una substancia permanente, de cualquier 
dependencia o relación con el cuerpo al que informa, o con las con-
diciones de existencia física a las que parece ligada» 1 5 0 . La razón 
humana, sin recurrir a la experiencia ni a la autoridad, es capaz 
de deducir un conocimiento cierto y completo de las verdades cla-
ras y distintas, que son innatas a su propio ser y a las que com-
prehende por un acto directo de intuición. Esta teoría fue respon-
sable de la formación de esas ideas abstractas —Razón, Ciencia, 
Progreso,...— que se convirtieron en los ídolos de la nueva era. 
Otro factor que ha tenido influjo en la formación de la idea 
del progreso ha sido el cultivo de las ciencias naturales. En efecto, 
la naturaleza ha sufrido en los últimos años un cambio mayor que 
el que sufrió en el resto de la historia. El hombre ha conseguido 
unos adelantos técnicos tan formidables y poco antes temidos por 
inalcanzables, que se explica —aunque no se justifica— que surgiera 
la esperanza de llegar en un futuro próximo a dominar completa-
mente la naturaleza. Sin embargo, la interpretación dada en el si-
glo XIX a las ciencias naturales tiene su raíz en el racionalismo 
cartesiano, que a nuestro juicio es la piedra angular sobre la que 
se creó la idea del progreso. 
El auge de las ciencias y ese dominio sobre la naturaleza vie-
ne a ocupar en la mente de los pensadores del siglo XIX, el lugar 
de una prueba que justificaba y daba base científica a un a priori 
filosófico. Así este progreso científico, en lugar de tomarse como 
una demostración del maravilloso orden del universo que exige un 
ordenador divino, se blandió como una prueba de la independen-
cia humana hacia el Creador. 
Son éstos —brevemente sintetizados— los fundamentos prin-
cipales de la idea del progreso. 
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5.2.3. Aparición de la religión del progreso y su influencia en 
la civilización moderna 
Siguiendo a Dawson en su comentario de la evaluación de 
esta idea se puede observar cómo se trata de una idea de trasfondo 
religioso que tendió a hacerse absoluta y a convertirse en pseudo-
religión. 
La idea del progreso como motor social empezó a sentirse 
en Francia en el siglo XVI, encontró una más clara expresión en 
el siglo siguiente en Inglaterra con Cherbury Locke y alcanzó su 
pleno desarrollo con los deístas ingleses y filósofos franceses del si-
glo XVIII, quienes intentaron sustituir el cristianismo por la reli-
gión de la Naturaleza como fe reguladora de la civilización moder-
na. «Pero a pesar de este carácter heterodoxo y anticristiano todos 
los elementos positivos del nuevo credo derivaron de la tradición 
religiosa del cristianismo» 1 5 1 ya que una civilización no puede re-
chazar su pasado como un filósofo rechaza una teoría. 
Cuando los filósofos del siglo XVIII intentaron substituir 
con sus doctrinas racionalistas la antigua fe del cristianismo, «esta-
ban simplemente abstrayendo de él aquellos elementos que habían 
entrado tan profundamente en su pensamiento que ya no recono-
cían su origen» 1 5 2 . Así, el deísmo no es sino una abstracción 
mental —que no posee vida independiente propia— de una religión 
histórica: el cristianismo. Retiene ciertas concepciones cristianas 
fundamentales con la creencia en un Creador benefactor, en una 
Providencia que ordena todas las cosas para lo mejor y los precep-
tos principales de la moral cristiana, pero todo esto des-
sobrenaturalizado y encuadrado en el esquema social utilitario de 
la filosofía contemporánea. Este fue el caso sobre todo de la idea 
de progreso, porque mientras la nueva filosofía no tenía lugar para 
la sobrenaturalidad de la escatología cristiana, no pudo desvestirse 
de la concepción teológica de la vida. Así «la creencia en la perfec-
tibilidad moral y en el progreso indefinido de la raza humana to-
mó el puesto de la fe cristiana en el otro mundo como meta final 
del esfuerzo humano» 1 5 3 . Y no es de extrañar, como señala Daw-
son, que el primer autor que dio cuerpo a estas ideas fuese un sa-
cerdote: el Abate de St. Pierre. 
Esta doctrina se convirtió en la concepción dominante de la 
nueva época porque así como el dios de los deístas no era sino 
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una pálida abstracción, «la creencia en el progreso era un ideal ca-
paz de remover las emociones de los hombres y de levantar un 
genuino entusiasmo religioso» 1 5 4. Y no sólo se limitó a los segui-
dores del racionalismo filosófico francés, sino que jugó un papel 
importante en la formación del idealismo alemán y del liberalismo 
utilitario inglés. 
En el caso de Inglaterra su derivación de los presupuestos 
teológicos es clave, ya que todos los teólogos del progreso apoya-
ron su argumentación sobre una base teológica. Incluso las doctri-
nas económicas de Adam Smith tienen un fundamento de optimis-
mo religioso que ha permanecido como una característica del 
posterior liberalismo británico 1 5 5 . A primera vista parece que el 
movimiento francés contemporáneo es diametralmente opuesto, ya 
que muestra una clara hostilidad al cristianismo. Pero como muy 
bien anota Dawson 1 5 6 la Ilustración francesa es la última de las 
grandes herejías europeas y su llamada a la Razón es un acto de 
fe que no admite crítica. Además, más importante que el raciona-
lismo filosófico, en el desarrollo del pensamiento francés del siglo 
XVIII, es el idealismo social de Rousseau que es más pronunciada-
mente religioso en espíritu. Rousseau derivó el credo del progreso 
científico hacia la simplicidad de un estado ideal de naturaleza y 
aunque creía no menos firmemente que Condorcet en la perfecti-
bilidad del hombre y de la sociedad, buscó para su realización no 
la Razón y la organización externa, sino la luz interior de la con-
ciencia y la obediencia a la ley natural inscrita en el corazón de 
cada hombre 1 5 7 . La obra de Rousseau fue una nueva reforma que 
levantó no menos entusiasmo y fanatismo en sus seguidores y fue 
tan destructiva en sus efectos prácticos como la del siglo XVI. Pa-
rece que las ideas de Rousseau respecto a la perfección del estado 
de naturaleza y a la influencia corruptora de la civilización son 
muy difícilmente conciliables con la idea del progreso. Pero «fue 
el lado optimista de su doctrina —su fe en la naturaleza y en la 
perfectibilidad de la sociedad— lo que causó mayor impresión a 
sus contemporáneos» 1 5 8. 
El movimiento filosófico anterior había destruido los funda-
mentos espirituales de la sociedad posterior a la Reforma y había 
preparado las mentes para la llegada de un nuevo orden; su reali-
zación se debió a la influencia de Rousseau que suministró la diná-
mica necesaria de convicción religiosa y entusiasmo. «Esta es la 
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fuente real del movimiento revolucionario en el Continente. La re-
volución política y social sólo ocurre cuando una cultura está so-
metida a un proceso de transformación interna. La revolución so-
cial es un índice de cambio espir i tual» 1 5 9 . Así la Revolución 
Francesa más que una revuelta contra la opresión, fue un intento 
de restaurar la unidad de la sociedad en el fundamento de las ideas 
nuevas. 
La teoría del progreso en Alemania siguió un desarrollo dife-
rente al de Francia. Los filósofos alemanes no compartieron la 
hostilidad al cristianismo, que fue una característica de la Ilustra-
ción francesa. Además tuvieron una apreciación histórica más am-
plia y profunda que la de aquélla. «En lugar de enfatizar la contra-
dicción entre la era de la fe y la era de la razón, llevaron al 
cristianismo dentro de su esquema del progreso» 1 6 0 . Así Lessing, 
en su obra Educación de la raza humana, basa su filosofía de la 
historia en una progresiva revelación religiosa. La tercera época fue 
considerada por Lessing como la era de la razón y de la auto-
realización de la humanidad; pero como cumplimiento —no 
contradicción— de la revelación cristiana. 
La influencia de Lessing fue enorme desde el protestantismo 
liberal alemán hasta los socialistas saintsimonianos e incluso en 
Comte; pero sobre todo su teoría fue adoptada por los grandes fi-
lósofos alemanes idealistas, cada uno de los cuales la interpretó se-
gún la exigencias de su propio sistema. La interpretación religiosa 
de la idea del progreso alcanza su cumbre en Schelling, en cuyo 
pensamiento se encuentra más afinidad con Eckart y Eriúgena que 
con los filósofos de la Ilustración. La idea del progreso pierde en 
él su connotación racional y utilitaria y se convierte en el aspecto 
humano del movimiento eterno de retorno del mundo creado he-
cho Dios 1 6 1 . 
En el caso de Hegel, por otra parte, su actitud hacia la histo-
ria es más realista y trata más de la justificación filosófica actual 
que de las especulaciones místicas acerca del futuro de la humani-
dad. El Espíritu encuentra su nueva encarnación no en la nueva 
Jerusalén sino en el estado prusiano. Sin embargo la concepción 
hegeliana de la historia permanece fundamentalmente religiosa. Es 
una filosofía de la progresiva auto-manifestación de Dios en la his-
toria. Y aunque a esta concepción le quitó sus elementos sobrena-
turales y la revistió con una nueva vena de racionalismo su ante-
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pasado teológico es evidente 1 6 2. Así la filosofía de Hegel «es un 
eslabón importante y un canal de influencia entre el idealismo 
místico de los pensadores románticos y el racionalismo y el positi-
vismo del pensamiento posterior del siglo XIX. Porque mientras 
la derecha hegeliana estuvo en íntima relación con el trascendenta-
lismo místico de Schelling, la izquierda se dirigió al subjetivismo 
religioso de Feuerbach e incluso al materialismo de Marx» 1 6 3 . 
Es obvio, por tanto, que en el fondo de su concepción de 
la historia y de la idea de progreso se entrelazan varias y diversas 
tesis que buscan un acuerdo más profundo 1 6 4. 
Es, por tanto, en la primera mitad del siglo XIX cuando la 
idea del progreso alcanzó su pleno desarrollo. Dominaban las tres 
corrientes principales del pensamiento europeo: el racionalismo li-
beral, el racionalismo revolucionario y el idealismo trascendental. 
«Evocó todo el entusiasmo y la fe de una religión genuina» 1 6 5 e 
incluso pareció que el sueño de Saint Simón estaba en vísperas de 
su realización y que la nueva cristiandad, la religión del progreso, 
iba a restaurar en Europa la unidad espiritual perdida desde el Me-
dievo. Como dice Croce 1 6 6 no es sólo un conflicto entre la reli-
gión y la ciencia y la filosofía, sino entre dos credos rivales: el 
cristianismo y su sustitutivo —y derivado— la religión del pro-
greso. 
Es cierto que existe un prejuicio, muy extendido en algunos 
autores, contra cualquier religión que descanse en una revelación 
divina o sobrenatural. El viejo ideal del siglo XVIII de una reli-
gión puramente racional —una religión sin revelación— para mu-
chos ha perdido su atractivo 1 6 7. «Pero una religión sin revelación, 
es una religión sin historia, y es precisamente el elemento históri-
co en el cristianismo, el que le da su carácter peculiar y le diferen-
cia de las religiones metafísicas y no progresivas del Oriente» 1 6 8 . 
Además, el instinto religioso encuentra su completa satisfacción en 
el campo histórico, a través de una persona, una comunidad y una 
tradición históricas. Por eso este elemento histórico existe en toda 
religión, aún cuando sea subordinado al aspecto metafísico de la 
religión, tal como sucede en el Budismo 1 6 9 . 
Por tanto, concluye Dawson, «es en el cristianismo, más que 
en el cualquier credo puramente racional, donde la Religión del 
Progreso encuentra su satisfacción» 1 7 0 ; pues aquí tenemos no 
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un progreso abstracto intelectualizado, sino la aparición de nuevos 
valores espirituales en un sentido histórico concreto. 
La idea de progreso como sustitutivo de la religión en vez 
de llevar —como se pensaba— a la felicidad, ha conducido a nues-
tros contemporáneos a la desilusión. Esta desilusión se debe a que 
la progresiva intelectualización del mundo por la ciencia se ha des-
conectado de la progresiva espiritualización de la naturaleza huma-
na por la religión. Por tanto, al descuidarse este segundo aspecto, 
el hombre moderno —aún mejorando en el aspecto material— se 
ha quedado insatisfecho y vacío interiormente. Observamos pues 
que en la visión de Dawson el desarrollo cultural de la civilización 
occidental yace en el centro de la historia mundial y ha sido la 
civilización de Europa y su fruto en el Nuevo Mundo la que ha 
hecho posible la oportunidad presente de una sociedad mundial. 
Mientras muchos filósofos de la historia contemporáneos descon-
fían de Occidente y lo colocan por debajo de Oriente en un or-
den de valores morales o espirituales, Dawson mantiene que, a pe-
sar de su secularización, la cultura occidental se distingue por su 
energía moral y su dinamismo espiritual, que ha heredado de su 
pasado cristiano 1 7 1. 
Sobre el problema de la crisis de la cultura europea Dawson 
es verdaderamente optimista. No quiere exagerar la gravedad; cree 
el ilustre filósofo que el problema de la cultura europea es un pro-
blema de extroversión. No es que en Europa hayan desaparecido 
todos los valores espirituales; de ninguna manera. Lo que pasa es 
que el europeo se ha volcado fuera de sí. Vive de hecho tan fuera 
y ajeno de sí mismo, que vegeta en la periferia de la realidad, en 
la superficie de la conciencia, sin ni siquiera intentar llegar al fon-
do de la realidad: «nuestra cultura se ha extraviado temporalmente 
(...): está descuidada respecto de los últimos valores espirituales pa-
ra los que existe la raza humana» 1 7 2 . 
Las culturas del pasado dedicaban al servicio de estos valores 
últimos una parte mucho más considerable de lo que nosotros 
aportamos con toda nuestra opulencia y poder. «Si una cultura se 
concentra totalmente en la actividad externa, en la técnica y la 
mecánica, en medios tan distintos de los fines, su adelanto en po-
der material y dominio de la naturaleza queda contrarrestado por 
una pérdida de equilibrio entre los dos mundos interno y externo 
de la experiencia, que produce el agotamiento de sus reservas de 
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energía espiritual y la vuelve frágil e inestable» 1 7 3. Pues bien: en 
el caso de Europa ese elemento dinámico religioso ha sido el cris-
tianismo. La concepción cristiana de la vida creaba un nuevo mun-
do, una nueva cultura, un nuevo modo humano, y consiguiente-
mente creaba, un nuevo hombre. «Fue un proceso esencialmente 
dinámico como vemos claramente en la interpretación agustiniana 
de la historia como conflicto entre dos deseos y dos principios es-
pirituales antagónicos incorporados en dos comunidades y dos ór-
denes sociales opuestos». Pero si ésta es la verdadera naturaleza del 
cristianismo, queda claro que la pérdida de la fe cristiana y de los 
valores morales cristianos han ejercido sobre la cultura europea un 
efecto mucho más profundo del que Nietzsche creyera. Ya que lo 
que se ha perdido no es la moralidad negativa que controlaba la 
conducta de las masas, sino la finalidad espiritual que proporciona-
ba a la cultura europea su motivo dinámico. 
Una ideología secular atrae inevitablemente intereses sociales 
particulares y sus valores morales tienden a convertirse en valores 
de una clase o una nacionalidad. Pero los valores morales de una 
religión universal superan sus limitaciones sociales, y así el cristia-
nismo pudo unir al esclavo y al hombre libre, al ciudadano roma-
no y al guerrero bárbaro en la profesión de la misma fe, en la co-
munión de los mismos sacramentos y en la aceptación de las 
mismas normas y los mismos valores morales. Estos fueron los ci-
mientos sobre los que se levantó Europa, y ninguna de las grandes 
culturas mundiales ha debido más a la fuerza absorbente y cohesi-
va de creencias religiosas comunes y de comunes propósitos mora-
les. «Por consiguiente ninguna cultura ha sufrido tanto a conse-
cuencia del proceso de secularización, ya que a medida que este 
avanza, destruye los elementos espirituales comunes que hicieron a 
Europa lo que fue» 1 7 4 . 
Efectivamente la crisis es un fenómeno de extroversión, pero 
de tendencia francamente secularizadora y con un principio de 
mortalidad progresiva de los elementos espirituales que formaron 
a Europa. Si alguna cosa hay evidente en la historia humana es 
que Europa nació y se desarrolló en brazos del cristianismo. Daw-
son clama por la vuelta hacia un remedio total que, por lo demás, 
queda patente en el diagnóstico. Pero se pueden detallar aún más 
las etapas dawsonianas de ese retorno al alma de Europa, al alma 
cristiana de Europa. 
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Tres unidades según Dawson se necesitan para un arreglo: 
unidad de pensamiento, unidad en la visión del mundo y de las co-
sas y unidad de fines y de camino común. Otras unidades serían 
imposibles para Europa y, si falta un principio unitivo superior re-
ligioso y espiritual, Europa desaparecerá, quedará reducida a un 
melting pot. Esta triple unidad, conseguida por la unidad espiritual, 
acabará con el lastre canceroso que dejaron en Europa las revolu-
ciones. El europeo, materializado e industrializado, sufrió tres cam-
bios sustanciales: cambió la responsabilidad personal por la responsa-
bilidad de la masa (la nueva unidad europea); cambió el esfuerzo 
personal y moral por la fatalidad histórica; y por fin, cambió las 
ideas morales por las ideas de clase. En otras palabras: el europeo 
moderno al separarse de su centro espiritual ha perdido la persona-
lidad, sumergido en la masa, en el fatalismo histórico, en la clase. 
Sólo una enérgica vuelta al pasado puede restablecer el equilibrio. 
Esto para el individuo europeo, occidental. Pero, ¿y Europa 
como unidad? Dawson también es inequívoco en este punto. Se 
queja de que las partes se hayan olvidado del todo de Europa. 
Europa es antes que nada una comunidad cultural, y, como tal, 
cultural ha de persistir. Crea el filósofo un nuevo concepto: el pa-
triotismo europeo, considerar a Europa como una superpatria a to-
dos común y a todos necesaria. Es esa energía la que ha causado 
la extensión de las instituciones occidentales al resto del globo y 
ha hecho a las otras culturas partes de un mundo de comunicación 
cultural. 
Para Dawson el significado del momento presente en la his-
toria del mundo se funda en el hecho de que la civilización occi-
dental, por sus invenciones técnicas y por su impacto tecnológico, 
ha hecho posible romper las barreras que aislaban, unas de otras, 
a las culturas de las grandes religiones mundiales y las ha unido 
en una nueva y más amplia sociedad intercultural. Pero en este 
proceso de desarrollo y expansión, la civilización occidental ha 
perdido el contacto con las fuentes espirituales de su poder crea-
dor 1 7 5 . Como resultado, el momento de su mayor triunfo mate-
rial ha coincidido con la época de su mayor crisis espiritual. Co-
mo dice en Religión and Culture: «Los sucesos de los últimos años 
muestran o bien el fin de la historia humana o un cambio de 
rumbo en ella. Nos han advertido con letras de fuego que el pro-
greso humano alcanzable por el perfeccionamiento de las técnicas 
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científicas, separado de fines espirituales y valores morales, tiene 
un l ímite» 1 7 6 . A pesar de todo, la posición de Dawson es opti-
mista; cree que la religión no está muerta en nuestra cultura no 
obstante el proceso de secularización que ésta ha sufrido en los 
dos últimos siglos 1 7 7 . Y cree que el hombre moderno, al fallar su 
fe en la religión del progreso, vuelve a mirar al cristianismo como 
la única doctrina capaz de llenar su vacío espiritual y de salvar al 
mundo de la crisis cultural por la que atraviesa. 
Este fue el logro de la cristiandad medieval, la realización del 
ideal de una sociedad espiritual organizada coexistente con las uni-
dades políticas nacionales y respetuoso de ellas. «El retorno a esta 
tradición hará posible, una vez más, reconciliar la existencia de la 
independencia nacional y de la libertad política —que son parte 
esencial de la vida europea— con la unidad más amplia de nuestra 
civilización, y con ese proceso de integración que es la meta 
auténtica del progreso humano» 1 7 8 . 
CONCLUSIONES 
En la antropología filosófica se encuentran varias opiniones 
sobre las relaciones entre sociedad y cultura. Para Dawson «la cul-
tura es la forma de la sociedad», de tal modo que «una sociedad 
sin cultura es una sociedad informe —una multitud o conjunto de 
individuos reunidos por las necesidades del momento— mientras 
más fuerte es la cultura más completamente forma y transforma el 
diverso material humano de que está compuesta» 1 7 9. 
Da la impresión de que en su estudio de los elementos mate-
riales Dawson se deja llevar de la influencia que los sociólogos han 
tenido en su formación —destaca Le Play—. Es indudable que no 
puede existir una cultura sin esos elementos, pero creemos que 
Dawson les concede una importancia excesiva. Para comprender 
mejor lo que queremos decir, podríamos comparar este caso con 
el hombre. Es cierto que no puede existir éste sin el cuerpo, pero 
no es menos cierto que lo que lo diferencia de los animales —y 
le constituye en una especie— es el alma. Algo análogo sucede con 
la cultura. No puede existir sin elementos materiales, pero no son 
éstos lo fundamental, sino los elementos espirituales. 
En cuanto al tema más importante de su concepción, a sa-
ber, el de las relaciones entre religión y cultura, parece innegable 
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que Dawson está influido por su condición de católico. No quere-
mos decir con esto que su teoría sea apriorística —nada más lejano 
a su mente— como si hubiera violentado los hechos, para hacerlos 
encajar en una concepción previamente adoptada; sino que, preci-
samente su condición de católico le ha colocado en una situación 
desde la que ha sido capaz de comprender las relaciones entre la 
religión y la cultura; pues fue un hombre que, después de descu-
brir la religión católica, vivió de modo coherente todas sus ense-
ñanzas, y fue una norma constante de su vida la convicción de 
que «la naturaleza del cristianismo consiste en actuar de levadura 
en el mundo y en transformar la naturaleza humana mediante el 
nuevo principio de la vida divina» 1 8 0 . 
Dawson ha sido acusado de asociar demasiado estrechamente 
el cristianismo con la cultura, pero esto se debe a que considera 
que el Dios de la fe católica no es el «Otro absoluto» —en pala-
bras de Wilhelmsen— de la teología protestante, sino un Dios tras-
cendente y al mismo tiempo inmanente al mundo 1 8 1 . A la vez 
que es plenamente sensible al carácter inmanente de la religión, 
Dawson salva su trascendencia. La religión no puede explicarse en 
términos puramente filosóficos, ya que, en este caso, se desvirtúa 
su más profundo significado. Solamente la Iglesia católica, según 
Dawson, ha mantenido el equilibrio entre los que querían un cris-
tianismo despojado de su historicidad, y los que querían una fe 
despojada de su trascendencia. 
Este estudio de la religión y su influencia en la cultura y en 
la historia es la parte más profunda del pensamiento de Dawson. 
Pero el hecho de observar la historia a partir de una visión cristia-
na no significa, para Dawson —y lo consideramos como uno de 
sus mejores logros— que se exima de aplicar los mejores métodos 
técnicos y de ejercer la más profunda crítica para interpretar los 
hechos. Así resulta una filosofía de la historia que concuerda ple-
namente con los datos que nos suministra el pasado. 
Lo mismo que hemos dicho antes se puede aplicar a su con-
cepción de la destrucción y progreso de las culturas. Es una con-
cepción filosófica, ya que saca de los datos suministrados por las 
ciencias auxiliares una teoría general que explica satisfactoriamente 
esos problemas. 
En cuanto a la división que Dawson propone de la historia 
en ciclos culturales es evidente que pertenece a la filosofía de la 
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historia, ya que sólo esta ciencia está en condiciones de relacionar 
los rasgos característicos de una extensa época con los de otra. Es 
acertado, a nuestro parecer, el criterio de división que sigue. En 
efecto, los elementos que más influyen en la historia y en la cultu-
ra son los espirituales y por eso debe ser un criterio basado en 
ellas —como el cambio en la visión de la realidad— el que diferen-
cia unos ciclos de otros. 
Podría parecer que esta afirmación que acabamos de hacer se 
halla en contradicción con la importancia dada por Dawson a los 
elementos materiales. Pero, como señalamos, no existe, ya que el 
hecho de que la cultura necesite una base material no quiere decir 
que sólo con ella pueda subsistir. Los elementos materiales, para 
Dawson, son más bien condiciones sine qua non de la cultura, de 
los elementos que la vivifican. Reserva esta función a los elemen-
tos espirituales, sobre todo a la religión. 
Sin embargo, quizás el punto concreto de su teoría que más 
discutible nos parece es la influencia de los elementos materiales 
en la religión. Nos parece perfectamente admisible que el lugar, la 
función y el lazo social hayan influido, en algún caso concreto co-
mo la cultura primitiva, en la religión. Pero da la impresión que 
cuando Dawson afirma esta influencia —aunque sea accidental— en 
otras culturas más avanzadas no termina de demostrarla, aunque 
cabe anotar que esta empresa resulta muy difícil para cualquier 
historiador y filósofo de la cultura. 
Otro de los temas de gran interés desarrollado por Dawson 
lo constituye su concepción del progreso como un sustitutivo de 
la religión. Esta teoría es una consecuencia de su concepción gene-
ral de que en toda época el elemento dinámico fundamental lo 
constituye el valor religioso. Al faltar la religión genuina, toda cul-
tura si quiere seguir viviendo, debe crear un sistema que reemplace 
a su religión —y Dawson lo demuestra— en la civilización occi-
dental durante los tres últimos siglos. Pero esta sustitución de la 
religión por una pseudo-religión no puede durar indefinidamente 
sin que la cultura pierda vitalidad. Puede existir durante una época 
de transición, hasta que aparezca una nueva religión o la anterior 
vuelva a dominar la cultura. En caso contrario, ésta sustitución es-
tá condenada a desaparecer. 
Como filósofo de la cultura, el propósito de Dawson era de-
mostrar cómo el desarrollo de la cultura, tanto a nivel primitivo 
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como civilizado, se encuentra íntimamente ligado a los conceptos 
religiosos de la realidad. En consecuencia, creía que cuando una 
sociedad se seculariza, se socavan sus propios cimientos y se disipa, 
por así decirlo, ese capital espiritual que hace posible sus realiza-
ciones. 
Dawson sostiene que la secularización de las ideas religiosas 
realizada por las ideologías resulta, a la larga, autodestructiva, por-
que desintegra el principio de unidad espiritual que proporciona la 
religión, e impone a la gente, por la fuerza, una ideología que imi-
ta a la religión, pero que carece de ese atractivo que para el alma 
humana tiene solamente la religión. La desaparición de las creen-
cias religiosas en una cultura puede dar lugar a un tremendo esta-
llido de energía incontrolada que desemboca finalmente en una 
cultura fracasada. 
Así pues, aun cuando la secularización de una cultura no pa-
rece prometer nunca grandes resultados cuando se considera sim-
plemente desde el punto de vista del dinamismo, esos resultados se 
habrían conseguido a expensas de la propia cultura. 
La conclusión de Dawson con respecto al desarraigo de la re-
ligión en la vida social, tiene, por tanto, dos vertientes: por un la-
do, despoja a la cultura de la necesaria vitalidad social y agota sus 
energías creativas; por el otro, esas energías, que han dejado de ser 
creativas, se convierten en una gran fuerza de poder social que so-
cava los cimientos de la sociedad 1 8 2. 
Dawson señala de modo terso y diáfano el remedio ante la 
tremenda crisis que atraviesa Occidente. Es de destacar el gran op-
timismo de toda la filosofía europea de Dawson; el esperanzador 
optimismo de Dawson se nos muestra claramente de manifiesto en 
el siguiente texto: «la apostasía aparente del cristianismo y las ca-
tástrofes sociales y políticas que han seguido, no han destruido la 
posibilidad de restauración. Hasta pueden preparar el camino para 
ella, haciendo caer las paredes y torres que el hombre ha construi-
do como refugios para el egoísmo, y fortalezas de su orgullo. En-
tre el naufragio todavía quedan los fundamentos de un orden cris-
tiano (...). Tenemos a nuestro lado, dijo el Papa en su proclama 
la víspera de la guerra, no solamente el espíritu de la antigua 
Europa que ha preservado la fe y el genio del cristianismo, sino 
también a toda la raza humana, que tiene hambre de pan y de li-
bertad, no de acero» 1 8 3 . A la luz de los acontecimientos de la 
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caída del muro de Berlín en el año 1989 es patente que ese opti-
mismo no es ingenuo, sino que procede de un profundo conoci-
miento de la crisis europea. Su sentido católico y providencialista 
no le permite una clausura ni mental ni psicológica en los sótanos 
de un tenebroso fatalismo. Ve los cataclismos que oscurecen la vi-
da de una generación, y los ve como algo pequeño dentro de los 
anchos límites de la historia humana. Es verdad que Europa pasa 
por una crisis catastrófica, una crisis que se podría calificar de vi-
tal. Pero con todo, Europa tiene vivas las raíces, su fondo está sa-
no, aunque abandonado por este europeo actual (un europeo tran-
sitorio) que gusta vivir en la superficie. Por eso Europa vivirá. 
Así discurre Dawson sobre Europa. En sus obras no se halla 
ni sombra de derrotismo, ni rasgo de pesimismo. Es optimista con 
Occidente, pues está convencido de la salud de las raíces. Avisa se-
riamente, pero tiene fe en la recuperación. 
Terminamos el presente estudio con unas palabras de Daw-
son que nos recuerdan que delante nuestro se abre un camino, un 
reconocimiento integral: humanismo, libertad, dignidad personal, 
religión. De no dar el paso decidido por el camino histórico de 
las grandezas de Occidente, hemos de someternos a lo único que 
nos queda: el imperio de la fuerza y la valoración cuantitativa de 
las cosas. «Ni la ciencia —concluye Dawson—, ni otros factores 
son capaces de sustituir a la religión que es el primer principio de 
la unidad espiritual y creadora de los valores morales. Cuando la 
cultura empieza a separarse de la religión, pierde el lenguaje co-
mún para expresar las necesidades más esenciales. Cuando la cultu-
ra pierde por completo su relación con la religión, deja de ser hu-
mana y no puede coincidir con la misma naturaleza del 
hombre...» 1 8 4 . 
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